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VO RW O KT. 


Die vorliegende Abhandlung* will nicht etwa eine den 
Gegenstand erschöpfende Monographie über die Aniosa Spoutas 
sein, wie wir sie wohl noch von Jackson erwarten dürfen, son- 
dern, wie der Titel besagt, ein Versuch, die Frage nach der 
ursprünglichen Bedeutung und Herkunft dieser Gottheiten zu 
lösen. Weit wichtiger und notwendiger als das Zusammen- 
tragen aller erreichbaren Gaten üben- die Aniosa Spontas schien 
es mir, in das Chaos von Meinungen über das Früher oder 
Später der abstrakten und der konkreten Bedeutung der Amosa 
Spontas sowie über ihr Verhältnis zu den Aditvas Ordnung 
zu bringen und durch eine kritische Prüfung der sehr weit aus- 
einandergehenden Anschauungen festem Boden für eine 1 Lösung 
des Problems zu gewinnen. Es sind eigentlich nur zwei Rich- 
tungen. die einander schroff gegen überstellen. Sie werden 
einerseits durch Anhänger der von J. Dannesteter in seinem 
,Ormazd et Ahriman 4 (Paris 1877) niedergelegten Ansichten 
repräsentiert, andrerseits durch Anhänger von (J. de Harlez, 
der den Standpunkt Darmesteters auf das heftigste bekämpft 
hat. E.s haben sicli später noch andere Hypothesen hinzu- 
gesellt, die eher verwirrend als klärend gewirkt haben. An 
einer eingehenden kritischen Untersuchung aller dieser Lösungs- 
Versuche aber, die so manchen Irrtum aufgedeckt und unter 
anderem die Überschätzung von Ilarlez’ Darlegungen ver- 
hütet hätte, hat es bisher gefehlt. So wenig verlockend mir 
eine solche Aufgabe auch schien, habe ich mich ihr doch nicht 
'entziehen können, wenn ich es mit einiger Aussicht auf Erfolg 
versuchen -Wollte, eine möglichst einleuchtende Lösung der in 
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Betracht kommenden Fragen zu hieten. Die Ergebnisse meiner 
Untersuchung kommen dem Standpunkt am nächsten, den 
Darinesteter in ,Ormazd et Ahriman 4 vertreten hat. Damit ist 
schon gegeben, daß sie nicht viel Neues enthalten kann. Ich 
glaube aber immerhin auch einige neue Gesichtspunkte ge- 
wonnen und dadurch eine Anzahl von Schwierigkeiten beseitigt 
zu haben, die es mit verschuldet haben, daß die bisherigen 
Lösungsversuche entweder auf Irrwege geraten oder auf halbem 
Wege stehen geblieben sind. Ich darf also wohl hoffen, daß 
meine Untersuchung durch Hinwegräumung einer Reihe von ein- 
gewurzelten Irrtumern und durch eine möglichst ausreichende, 
auf neue Beobachtungen gestützte Begründung alter Ansichten 
das Problem zum mindesten einer befriedigenden Lösung näher 
gebracht habe. 

Neu ist unter anderem meine Vermutung über das awe- 
stische Wort sp.mta die ich in dem ersten Kapitel zu begrün- 
den versuche. Nur mit größtem Widerstreben habe ich mich 
hier in sehr, vielleicht allzu ausführlicher Weise mit Ansichten 
auseinandergesetzt, die meiner Etymologie im Wege standen. 
Aber ich wollte und konnte nicht Behauptungen ohne aus- 
reichende Begründung hinstellen, die durch den Hinweis auf 
eben jene Ansichten hätten abgetan werden können. Ich habe 
indessen das Gefühl, daß diese langen Auseinandersetzungen 
sich denn doch nicht als überflüssig erweisen werden. Sie 
werden mindestens einige Klarheit schaffen und manches offen- 
kundig Falsche, das sich bis heute behauptet hat, endgiltig be- 
seitigen. Die eine oder die andere Bemerkung dürfte auch der 
Interpretation einzelner Stellen des IJgveda zustatten kommen. 

Die in dieser Abhandlung vorgetragenen Anschauungen 
habe ich vor allem auf Grund der Lektüre des Jjgveda und 
des Awesta und unabhängig von einem großen Teile der 
modernen religionsgeschichtlichen Literatur schon vor Jahren 
gewonnen. Nachträglich habe ich natürlich alles mir Erreich- 
bare, das über den Gegenstand geschrieben worden ist, berück- 
sichtigt , ohne jedoch im wesentlichen meine Ansichten zu 
ändern. 

Wenn ich diese Abhandlung, deren Drucklegung sich 
infolge äußerer Umstände immer wieder verzögert hat, jetzt 
endlich dem Druck übergebe, so habe ich dies vor/ allem der 
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Ermutigung durch meinen hochverehrten Lehrer, Herrn Pro- 
fessor Dr. L. v. Schroeder und seinem freundlichen Drangen 
zur Veröffentlichung zu verdanken. Wie er meine Studien 
von' Anfang an mit unermüdlicher gütiger Hilfsbereitschaft 
gefördert, zum Teile überhaupt, möglich gemacht hat, so hat 
er auch an dem Werden der vorliegenden Arbeit lebhaften 
Anteil genommen. Dafür sei ihm auch an dieser Stelle herz- 
lichst gedankt. Meinen hochverehrten Göttinger Lehrern, den 
Herren Professoren Dr. F. 0. Andreas und Dr. «J. Wackernagel 
hin ich für einige freundliche Mitteilungen zu meiner Ver- 
mutung über spznta Herrn Professor Dr. K. Trautmann und 
Herrn Privatdozenten Dr. N. Juki für Aufklärung über lit. 
szeentas, aksl. svrfb, Herrn Prof. Dr. F. Hrozny für Auskünfte 
über Assyrisches und meinem lieben Freunde, Herrn Privat- 
dozenten Dr. H. Torezynor für einige sehr wertvolle Hemcr- 
kungen aus dem Gebiete des Semitischen überhaupt, zu großem 
Dank verpflichtet. 

Die philosophische Fakultät der k. k. Universität in Wien 
hat im Jahre 1914 der vorliegenden Abhandlung in ihrer da- 
maligen kürzeren Fassung den von der ,Dr. Leopold Anton 
und Marie 1 Herrschen Preisaufgabenstiftung' für die Lösung 
der Aufgabe ? Die Amosa Spontan, ihr Wesen und ihre ursprüng- 
liche Bedeutung* ausgesetzten Preis zuerkaiuit. 

Schließlich sei noch bemerkt, daß ich die Anschauungen 
von Andreas über den Lautwert der Zeichen des Awesta- 
Alphabetos, wie ich an einer anderen Stelle darlege und noch 
weiter auszuführeu gedenke, durchaus teile, daß ich aber in 
dieser Abhandlung die überlieferten Schreibungen der Einfach- 
heit halber beibehalte. Nur anstatt Armati schreibe ich auch 
hier durchwegs Avdmati. 



I. 

Die Bedeutung des Namens ^Amosa Spanta* 9 . 

Der erste Teil dieses Namens, das Wort, amdtsa , bedarf 
liinsiehtlieh seiner Etymologie und Bedeutung keiner Erörterung. 
Nur in bezug auf die Lesung des »gvtf» geschriebenen Wortes 
sei hier bemerkt, daß ich es im Anschluß an Andreas und 
Wackernagel 1 trotz der Einwendungen, die Bartholomae 2 und 
Reinheit 3 gegen Andreas' Erklärung der Ligatur £0 (= nm) 
erhoben haben, 4 5 * amurta lese. 

Die Ansichten über Herkunft und Bedeutung des Wortes 
spdnta (lies spöttln) sind noch immer geteilt. Während eine An- 
zahl von Gelehrten an der traditionellen Erklärung des Wortes 
durch awznnlk festhält und es demgemäß durch .mehrend*, 

, fördernd*, wohltätig“, , segenbringend 1 . f> ,segens]>ondond“ ; wieder- 
gibt, verteidigt Bartholomao 7 die Annahme, daß spdnta - zu 
1 it . s zrentas, aksl. svrth (, heilig 1 ) gehöre. mit dem Hinweis auf 
die lautlichen Schwierigkeiten, die der etymologischen Vereini- 
gung des mittelpersischen awzinük mit den awestischen Wör- 
tern spdnta-, spanyah spdnista und spatiah - im Wege stehen. 8 

1 Zuletzt Nachrichten <1. K. Ges. d. Wiss. zu Güttingen, Phil. -hist. lvl. 1911, 
pp. 2 f. und Hü (des Sep.-Abdr.h 

* Zum nltiran. Wörterbuch, pp. S IV. 

a WZKM XXVII, 58. 

4 Vgl. meinen Beitrag zur Festschrift Andreas, p. 93. 

5 Zuletzt Goldner, Sitzungsbor. Preuß. Ak. d. Wiss. 1904, 1081 (Y. 44, 21, 
dagegen .heilig* p. 108H (Y. 44, 7); 190H. 423: , gedeihlich 4 , , segensreich*. 

ß Andreas und Wackernagol, Nachr. Gott. Goselisch, d. Wiss., Phil. -hist. 
Kl. 1913, p. 364 (Y. 28, 1) etc. 

7 Altiran. Wörtorl)., Sp. 1621, No. 15. 

8 Geldner hat Vod. St. 3, 45, Anni. 1 und Sitzungsber. Preuß. Ak. d. W. 1903, 
423 ftpantä- wie siira- , stark* (ai. iftra-) von der Wurzel m- (ai. 6ü-) ab- 
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Bisweilen begegnen wir auch der Auffassung, die Bedeutung 
, heilig* habe sielt aus der Bedeutung , wohltätig* entwickelt, 1 
und schließlich wird sogar die traditionelle Erklärung als ver- 
einbar mit der Annahme etymologischer Verwandtschaft des 
awestischen und der litauiscli-slavischen Wörter angesehen. 2 Ich 
will die Gelegenheit benützen, um eine nach einer anderen 
Richtung weisende Vermutung mitzuteilen, die ich seit längerer 
Zeit hege. Vielleicht wird sich mit meiner Erklärung auch die 
Bedeutung von awzftnih' vereinbaren lassen. Wenn wir den 
awestischen Wörtern spanyah-, spaniitta-, spvnta- und spdnah- 
die altimlisrhen, nur im Kgveda verkommenden Bildungen pan - 
ym ft- - nehmt pdnlyas- — , pdnistha panitd - und panasydte 
(das ein nicht mehr erhaltenes Substantiv *pan<ts- voraussetzt) 
gegemiberstellen, so drängt sich wohl die Vermutung auf, daß 
die auf eine awestisehe Wurzel 'span- zuriickgehemhui Wörter 
mit den zu der vedischen W urzel pan- gehörigen Formen ety- 
mologisch verwandt seien, daß also das vodische pan- zu (hm 
Wurzeln gehöre. deren anlautendes s \ or einem Verschlußlaut 
nbgefnllen, in einer verwandten Sprache aber erhalten geblieben 
i<t. :i Eine stärkt' Stütze dieser Vermutung bildet der Emstaiel, 
daß der Komparativ pdmyttsi an zwei Stellen des Kgveda 
' \, (M. 15 und 4) Attribut der vedischen Aramat /, das 
Partizij) sp»nta sehr häufig Epitheton der Ärmati (Ar?mati) 
Kt. 1 Man wird dagt'gen nicht etwa gehend machen dürfen, daß 

geleitet. auf die er auch <nvzünlk und np. üfzudiin fBrtbl.. Airau. Wth. 
y. v N o. 1 T» : otsiidfnil] wie schon Horn, Noupors. Ftym. s. v. - zurück - 
fuhrt Dagegen haben auch Einspruch erhöhen Hübschmaun, Per«. 
Stud. 10, Salemann. Lrundriü I, '50 4 . Ferner haben Rarmesteter (Ormazd 
et Ahr. HO), Justi (HandlO und W. («oigor (Handln) xpdnta- von 
einer .Wur/.elerweitmung 4 von *n- (ai. tu-) abgeleitet. Ober da« mit 
xpinta- verglichene ai. Acäntd- vgl. p, 31. 

1 Spiegel, Kommentar über d. Avesta I, 48, wo «jwnta- ,der Mehrer* mit 
lat. Augu*tn* verglichen wird, und Jackson, Avesta Header 100, der es 
mit engl. / lu/juxt — reverend, from Lat. avg-eo „to increa«e w ‘ vergleicht. 

* Spiegel, 1. c. und J. H. Moulton, Early Zoroastrianism (London 1013), 
p. Höf. 

:! Vgl. solche Wurzeln bei Wackernagel, Altindische Grammatik 1, p. 2f>G. 

4 Zwar hat schon Brunnhofer, Arische Urzeit 102 xpmla mit pdniyan in 
Verbindung gebracht. Aber er hält Ardmatik pdniyasi für ,ganz iranisch 
und eine sanskrit-arische Aneignung des zendischon rpenia\ und pdnlyas 
scheint ihm ,nur eine Aushilfe zur lautlichen Wiedergabe des qpenta zu 
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die Übereinstimmung nicht vollständig* sei, weil dort der Kom- 
parativ, hier das als Positiv verwendete Partizip erscheint. Die 
vedischen Dichter scheinen eben anstatt des Partizips panitd -, 
das nur einmal (V, 41, 9) als Attribut des Aptya vorkommt, 
mit Vorliehe den Komparativ pdnlyas pdnyas- zu gebrauchen, 
um die durch ihn näher bestimmten Wörter (außer ardmati- 
das bedeutungsverwandte dhitl-, ferner tdvi.fi, scimidh -, tvdksas 
ksdya- usw.) besonders herauszustreichen. Als Attribut des Agni 
(VIII, 74, 3: pdnyärpsarp jätdvedasam) erfährt er einmal (III, 
1, 13: apdm gdrbharp . . . pdnistharn jätdrp) noch eine Stei- 
gerung zum Superlativ pdnitfha-, dem er ja in der Bedeutung 
ganz nahe kommt. 1 In ähnlicher W eise tritt denn auch im 
Awesta an dies Stelle von sjmita - in Verbindung mit manyu- 
(, Geist/) öfter der Superlativ 8p<mnta-, wie auch vohu - und 
vahi&ta- bei mmiyu- und manah- miteinander abwechseln. 2 

Wenn wir jetzt die Bedeutung von spdnta - und die der 
zugehörigen Wörter feststellen wollen, so müssen wir vom Alt- 
indischen ausgehen, weil in ihm außer einer größeren Anzahl 
von Ableitungen auch noch Verbalformen der Wurzel pan- er- 
halten sind. Dabei stellt sich nun die Notwendigkeit heraus, 
vorerst noch diese Wurzel einer Untersuchung auf ihre Bedeu- 
tung zu unterziehen. Pischel hat sich (Ved. Studien I, 199 ff.) 

sein*! Soltsam, daß Brunnhofers »bralnnanisierte Iranier* in diesem Falle 
spanta durch pänlyasx wiedorgegeben, dagegen Bv. IV, 3,10 ,£!pentomainyu i 
hinter dem (Vtt«£ leydptvor dspandamäno (Ar. Urzeit 188) versteckt haben! 

1 Vgl. z. B. I, 143, 1: t.dvyasim nävyasrni dhxtim ; I, 43, 1: vudräya . . . mit- 
hüpfainäya tdvyase ; V, 17, 1; tdvyämsam . . . agnim (neben tavdsam : III, 
1, 13 usw.). Ferner Delbrück, Syntax, I, 41G. 

* Der awest. Komparativ spanyä in Y. 45, 2: mainytt , . . yayä spanyä. . . . 
mravat yi*m angrdm, den Bartholomao durch ,der heiligere* wiodorgibt, 
wird doch wohl ebenso zu beurteilen sein, wie die erwähnten indischen 
Komparative, und nicht als echter Komparativ. Das Gegenstück des 
, bösen* Geistes wird schwerlich der »heiligere* Geist heißen können. 

o o © 

Stellt doch in Y. 30, 6: ayä manivä varatä yd drdgvä actitä vdrdzyö, a&dm 
mainyui spdnütö dom , lügenhaften* Geist nicht der , heiligere*, sondern 
der mainyui spSniMö gegenüber. Ähnliches hat also wohl auch für vahyö 
akdmcä (Y. 30, 3) zu gelten, das Bartholomae mit ,das Bessere und 
das Böse* übersetzt. Vgl. maiw vahyö . . . ah/aseäi Y. 48, 4. Vakyah - und 
aiyah - sind offenbar soviel wie vahyö vatdhdtü und akät attyö: Y. 51, 6 
(vgl. BV. IX, 66, 17 von Soma: ugribhyai cid öjlyän, vorher in Vers 16: 
dji^hafy). 
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bemüht, nachzu weisen, daß unser pan - mit der Wurzel pan- 
(.bandeln 4 ) identisch sei und in einigen Liedern die Bedeu- 
tungen .anpreisen', verkaufen*; , kaufen 4 , übertragen , erlangen 4 , 
.erreichen*; .wetten auf etwas* habe. Die Bedeutungsentwick- 
lung sei gewesen: 1. feilschen, handeln, und zwar a) kaufen, 
h) verkaufen, c) wetten; 2. anpreisen ; 3. preisen. Es läßt sieh 
unschwer zeigen, daß Pischcls Ausführungen durchaus verfehlt 
sind, 1 und daß seine Interpretation der Verse, in denen pan- 
, feilschen*, .wetten* usw. bedeuten soll, willkürlich ist. Denn 
an keiner dieser Stollen ergibt sich die Notwendigkeit, von 
den Bedeutungen , preisen*, .verherrlichen*, bewundern* abzu- 
gehen, die der Wurzel pan- sonst eigen sind. So wird die Über- 
setzung von VII, 1, 10: i me ndro rytrahdtyesu . . . vlsvft . . . 
abhi santu mäyah | ye me dhiyam pandyanta prasastAm || ,Die 
Männer sollen ... in den Schlachten alle . . . Ränke überwin- 
den, die dieses mein vortreffliches Lied . . . erstanden (ge- 
kauft) haben* keineswegs durch dio Erwägung gerechtfertigt, 
daß für den vedischen Dichter ,nur ein klingender Erfolg 
seines Liedes maßgebend* gewesen sei. Seihst wenn es wahr 
wäre, daß es den vedischen Dichtern nicht auf die rühmende 
Anerkennung ihrer Lieder angekommen sei, 2 3 ließe sich doch 
bei der Übersetzung , diese Männer . . die dieses mein viel- 
gerühmtes (herrliches) Lied gepriesen (anerkannt) haben* zu 
pandyanta sehr wohl der Gedanke ergänzen ,und es auch reich 
belohnt haben*. Ja, es mag sogar selbstverständlich sein, daß 
die lobende Anerkennung eines Liedes durch den Fürsten mit 
einer Belohnung verbunden gewesen ist. Ich verweise nur auf 
Rv. I, 54, 7: ukthd vä yd abhigynäti rddhasä 5 ,oder [der 
König], welcher die Lieder rühmend anerkennt mit einem 
Geschenk, . . .*. Hierher gehört auch V, 27, 3: yd me giras 
. . . yuktenäbhi . . . grnäti. worin zu yuktena mit Rücksicht 

1 Dies hat schon Böhtlingk, Berichte über d. Verband], d. K. sächs. Ges. 
d. W., Bd. 54 (1902), p. Uff., aber, wie mir scheint, mit unzureichenden 
Gründen, zum Teile auch in nicht ganz einwandfreier Weise nachzu- 
weisen versucht. 

Daß gelegentlich, z. B. VII, 32, 15: mayhonah sma vrivah&tyepi codaya 
dddati priyd v&su, nur von dem Lohn die Rede ist, beweist natür- 
lich gar nichts. 

3 Vgl. I 7 48, 14 (an Uijas): *d va 8lömür't abhi gyn ihi rädkasä. 
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auf yd me . . . hart ca yulctd . . . dddäti (in dem vorhergehen- 
den Verse) nicht mdnasä , sondern hdrinä oder dgl. zu ergänzen 
sein wird. Übrigens wird in unserem Verse das Lied (dhi-) 
geradezu yrasastä- (, vielgerühmt 1 , , herrlich*) genannt, 1 wie in 
zwei vorhergehenden Versen der Reichtum ( rayi '-) und Agni 
seihst als pra&astd- bezeichnet werden, und überdies schließen 
die Verbindungen pdnyasnn dhitim (VT, 38, 1) und dhiyo . . . 
panasyüvab (IX, 86, 17) jede Beziehung von pandyanta auf ein 
Belohnen oder gar auf ein Abkaufen (!) des Liedes vollstän- 
dig aus. 

An einer anderen Stelle glaubte Pischel für pan- die aus 
der Bedeutung , verkaufen* abgeleitete Bedeutung , anpreisen* 
feststellcn zu können. Es soll nämlich 1, 87, 3: tc krlldyo dhu- 
nayo bhrnjadystayah svaydm mahitvdm panayanta dhvtayah be- 
sagen, daß die Maruts ihre Größe an preisen (jpsi magnitu- 
dineni suam venditant), d. h. , durch ihren Lärm usw. ihre 
Macht den Menschen zum Bewußtsein bringen*. Läßt nicht 
schon das Wörtchen svaydm erkennen, daß diese Erklärung 
gezwungen ist? Es unterliegt ja doch keinem Zweifel, daß 
schon Max Müllers Übersetzung ,have themselves praised 
their greatness* das Richtige (und so Einfache und Nahelie- 
gende!) getroffen hat. 2 Wenn es VIT, 56, 11 von den Maruts 
heißt, daß sie selbst ihre Körper schmücken (svaydm tanväh 
su mb harn an äh ), ferner V, 55, 2, daß sie selbst sich ihre Kraft 
geschaffen haben ( svaydm dadhidhve tdvishn), so wird man 
nicht behaupten dürfen, es sei .dem Charakter der Maruts 
nicht angemessen*, wenn von diesen munteren, lärmenden, sin- 
genden Gesellen gesagt wird, daß sie (mit ihrem Brausen und 
Singen) selbst ihre Größe (Herrlichkeit) preisen (besingen). 3 
Sonst ist ja das Freisen ihrer Größe das Geschäft der Dichter 
(vgl. I, 166, 1: tan nü voeäma rabhasaya jdnmane piirvam ma- 

1 Uisohels Behauptung, es sei den vedischen Sängern nur auf die Be- 
zahlung ihrer Lieder augekommen, wird besonders schlagend widerlegt 

durch VII, 84, 3 (an Indra -Yaruna): krtdm bvähmäni sürifnt prattastA . 

3 Ungenau Koth (l’ot. Wtb.) .sich fronen über et\v.‘, Grassmann , ver- 
künden*, Ludwig , bewundern*. 

3 Besingen doch die Maruts nach 111, 32. 3 ( drennta indra martdas ta 
öjah) auch die Kraft des Indra! So auch I, 166, 7; ärcanty arkdm . . . 
vidur viräsya prathamdni paumsyä. 
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hiträm ; 1, 1 07, 7: pro tdrti vivakmi vdkmyo yd es uVn marntäm 
mahimä saiyd dsti ; wohl auch V, 55, 4: übhüsenyam ro maruto 
mahitvandm j, 1 Überdies beweisen die Wendungen so asya ma- 
lt und panista (VII, 45, 2), mahds te . . . mahimä panasyate 
(VIII, 101, 11), mahän hy asya mahimd panasydie (X, 75, 9) 
und mahima vom . . . pdnistha(h) (VI, 59, 2), sowie das* Epi- 
theton panasyi't- (.Preis erstrebend 4 , ,preisenswort‘, vgl. sra- 
vasyü -), das den Maruts beigelegt wird (I, 88, 15: mdrutam 
gay dtp . . . pnnasyum arktnam ; V, 50, 9; X, 77, 8; V, 01, 15: 
vipanyü-), daß auch in unserem Verse pan in der Verbindung 
mit mahitvd - nicht die. wenn auch abgeschwächte, kommerzielle 
Bedeutung besitzen kann, die ihr Pischel aufzwingen wollte. 

Auch die Behauptung*, daß dieselbe Bedeutung in V, 20, 1 : 
ydm agnc . . . ivdm ein mdnyase rayim | tdyi no girbhth sra- 
vttyyam deratra panayä yujam || vorliege, erweist sich als irrig. 
Denn Pischels Übersetzung ,0 Agni, das rühmenswerte Out, 
das du für geeignet, hältst, das preise du zugleich mit unseren 
Liedern (wo glrbhir yvjavi) den Oöttern an (diis vondita)* ist 
zweifellos verfehlt. Die Wendung ydm . . . mdnyase (,den — 
uns zu verschaffen --- du für gut hältst*) 2 und das Epitheton 
srarnyya- weisen deutlich genug darauf hin, daß rayi- nicht 
di»? Opferspendt 1 , sondern den Beichtun\ bezeichnet, den Agni 
verschaffen soll. Dazu kommt noch, daß rayi - in der Tat nie- 
mals, wie etwa rnii- s auch zur Bezeichnung der Opfergabe ver- 
wendet wird. Wie in zahlreichen anderen Fällen girbhth und 
die Instrumentale bodeutungsvorwandter Wörter bei einem Ver- 
bum des Freisens stoben, so ist girbhüi auch hier mit panaya 
und sicherlich nicht mit yujam zu verbinden, das vielmehr 

Apposition zu rayim ist. 3 Es ist also zu übersetzen: diesen 

rühmenswerten (herrlichen) Reichtum als (ständigen) Begleiter 
preise du mit unseren Liedern bei den Göttern [, damit sie 
ihn uns senden].* 4 

1 Mahimän- in Verbindung mit einem anderen Verbum des Dreisens 
VIII, 3, 4: satydh ad asya mahimä gnje und VIIJ, 4G, 3: d ydsya te ma- 
himdnam . . . glrbhir gnjänti kärdvah . 

\ gl. X, 21,4: ydm agne mdnyase rayim . . . j tarn ä no . . . bharä. Auch 
V, J9, 2: ydn mdnyase vdrenyam indra . . . tdd d bhara. 

3 IV, 37, 5: raytTji . . .yujam | . . . havämahe. Außerdem räyä yujä 

VII, 43, ß; 95, 4. 

* Daß übrigens die Bedeutung , anpreisen* durchaus nicht auf die Drund- 
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Welch großer Anstrengungen man bedarf, um die Iden- 
tität der Wurzel pan - mit pay- (, handeln 4 ) darzutun, lehrt am 
deutlichsten Pischels Annahme, daß pan- in VI, 4, 3: dyävo nd 
ydsya pandyanty dbhvam die aus «kaufen 4 abgeleitete Be- 
deutung .erwerben 1 , .erringen 4 , , erreichen 4 habe. Diese An- 
nahme ist so weit hergeholt, daß sie eine Zurückweisung über- 
flüssig macht. Geldner ist Ved. Stud. 3, 119 ff. noch über Piscliel 
hinausgegangen. Er übersetzt unsere Stelle: ,Von dessen 
Schrecknis die Tage nichts abhandeln 4 und II, 4, 5: ä ydn me 
dbhvam vanddalj pdnanta .Als meine Gebete seine Schreckens- 
gestalt abfeilschten 4 . Diese wunderliche Deutung, an der 
wohl auch der nüchternste Beurteiler der vedischen Hymnen 
Anstoß nehmen muß, hat Geldner später teils aufgegeben, teils 
gemildert. In seinem , Glossar 4 zu ,I)er Bigveda in Auswahl 4 
sind für pan - auch zu VI, 4, 3 die Bedeutungen , lohen 4 , , rühmen 4 , 

. . . , schön linden 4 angegeben, während ihm zu 11, 4, 5 (wo 
pan - mit der Präposition d erscheint) die Bedeutung , durch 
Bitten besänftigen 4 beigelegt wird. Da in beiden Fällen von 
dem dbhva- des Agni die Bede ist, kann die verschiedene Be- 
handlung des damit verbundenen Verbums pan - nicht berechtigt 
sein. Ist das dbhva- in VI, 4, 3 etwas Preisenswertes, so kann 
es hier nicht die schlimme Bedeutung , Schrecknis 4 (,Spuk 4 , 
, Graus 4 , , Gespenst* u. dgl. m.) haben, die das Wort auch nach 
Geldners .Glossar 4 durchwegs besitzen soll. Daraus folgt aber 
auch, daß in II, 4, 5 dbhva - nicht , Sch reckensgestalt 4 und d-pan - 
nicht , durch Bitten besänftigen 4 bedeuten kann. Die Über- 
setzung .durch Bitten besänftigen 4 ist offenbar eine gemilderte 
Form von , abfeilschen 4 , verdankt also ihr Dasein nur dem Be- 
mühen, Pischels Etymologie der Wurzel pan- doch noch für 
die eine oder die andere Vedastelle zu retten. Daß d-pan- in 
Wirklichkeit nichts anderes bedeutet als , preisen 4 , wird durch 
zwei andere Verse bewiesen, in denen pan - ebenfalls in Ver- 
bindung mit der Präposition a vorkommt. Es sind die Verse 
VIII, 2, 17: nd ghem anydd ä papana . . . . | tdved u stdmam 
ciketa und X, 74, 4: a tat ta indräydvah panantäbhi ydürvdyi 
gomantarp titptsän | . . . y£ puruputrüyi mahirp . . . düduksan 

bedentung , kaufen 1 , ,verkaufen‘ zurückgehen muß, ersieht man aus V, 

52, 5: prä i/djndm . . . mcä marudbhyah. 
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Wenn Geldner im , Glossar 4 für diese zwei Stellen die Be- 
deutungen ,exorare‘, .etwas durch Lob erbitten* ansetzt, so 
liegt hier wieder ein ganz und gar ungerechtfertigtes Zu- 
geständnis an Pischels Etymologie vor. Abgesehen davon, daß 
schon der Zusammenhang in beiden Versen die Bedeutung 
.preisen* geradezu fordert, 1 wird jeder Zweifel durch Parallel- 
stelien vollends behoben. Zu VIII, 2, 17 genügt der Hinweis 
auf VIII, 1, 1 : nid cid anydd t n iatpsata . . . . | indram It stotä. 
Der Vers X, 74,4 aber gehört zweifellos zu denjenigen Stellen, 
nach welchen Indras , Freunde*, die alten Sänger (die Angiras 
usw.j, Indra p reisend, d. b. durch die Wirkung ihrer, den 
Indra begeisternden und zu Heldentaten anfeuernden Lieder, 
den .Kuhstalk aufgebrochen haben. Man vergleiche besonders 
IV, 16,6: risväni iakrö ndryäni vidvnn apö rireca sdkhibhir 
utkämaih | dsmänanj cid ye bihhidür vdcobhir vrajarp gdman- 
tarn xisijo vi vavrult || und V, 29, 12: navagväsah sutdsomäsa 
indram ddsagväso abhy ärcanty arkaik | gdvyam cid ürvdm 
, . . ndrali üasamänd dpa man ||. 2 Aber auch dort, wo die 
Spaltung des Felsens und die Gewinnung der Kühe ausdrück- 
lich Indra zugeschrieben wird, wird bekanntlich überaus häufig 
horvorgehoben, daß er von den »Sängern gepriesen (besungen) 
diese Heldentat vollbracht habe. Es kann also keine Hede 
davon sein, daß ä-pan- in X, 74, 4 , durch Lob erbitten* be- 
deute. Zu tat te ist natürlich indriydm , vir y am, paunisyam oder 
ein ähnliches Wort zu ergänzen. 3 

Außer diesen Erwägungen läßt schon der Widerspruch, 
der darin liegt, daß Geldner VI. 4, 3 pan- in Verbindung mit 
dbhca- durch , loben* wiedergibt, dagegen II, 4, 5 ä-pan- in Ver- 


1 Dm Geldner» ,exorare‘ sich auch auf die Präposition ä zu stützen 
scheint, so sei darauf hingewiesen, daß auch ü-gr- (z. B. in VIII, 46, 3: 
ä ijd.fi/a te mahimänam . . . j girbhir grnänti kärdvah ||) die Bedeutung 
des verb. simples beibehält, bzw. ,laut preisen 4 bedeutet. 

Vgl. auch VIII, 3, 8: adyd l&m asya mahimänam äyuvo ’nu p (uvanti 
pürvdthä und 16: indram stömebhir m ahdyanta äydvah priydmedhäso 
asvaran , ferner I, 117, 25: etüni väm aivinä viryäni prd pürvyüi/y 
üydvo ’vocan. 

Vgl. VIII, 15, 6: tdd adyä cit t a ukthlnd *nu pfnvanli pürvdthä | . . . apd 
jaya dive-dive- VI, 69, 5: tdt panayäyyam väm und III, 57, 1: tdd . . . 
panitäro axyäh (vgl. p. 23). 
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bindung mit dbhva- die Bedeutung , durch Bitton besänftigen* 
beilogt, erkennen, daß Geldners Erklärung von IT, 4, 5 will- 
kürlich und unhaltbar ist. End zwar gilt dies nicht nur für 
n-pan sondern auch für das Wort dbhva-, von dessen Be- 
deutung es ja auch noch abhängt, ob wir an der im übrigen 
feststehenden Bedeutung von ä-pan - , preisen 4 festhalten dürfen. 
Geldners Ausführungen über dbhva- (Ved. Stud. 3, 117ff.), in 
denen dio Bedeutungen , Schrecknis, Graus, Schreckensgestalt, 
Schreokensorscheinung, Gespenst, Spuk, Popanz* angesetzt 
worden, sind zum Teile alles eher, denn überzeugend. Schon 
die Ansicht, daß unter dem dbhva- des Agni der Bauch zu ver- 
stehen sei, in dem man des Gottes , Schrecknis* oder .Schreckens- 
gestalt*. seine ,ghorä tanfdd , gesehen habe, hält einer Prüfung 
nicht stand. Nach Geldner würde II, 4, 5 besagen, Agni habe, 
wie einst bei seiner Auffindung durch die vstjah , seine Farbe 
gewechselt, d. 1». er habe hell aufgeleuchtet, nachdem des Opl’e- 
rors Gebete ihm den Bauch abgefeilscht oder — gemäß 
dem »Glossar* — seinen Bauch durch Bitten besänftigt, 
halten. Diese Auffassung widerspricht aber ganz und gar der 
Art, in der sonst im RV. des Bauches Erwähnung geschieht. 
Man vergleiche z. B. I, 36, 9: sdcasva . . . | vt dhümdrn . . . 
a ras dm . . . st ja . . . dar&atäm\ Vll, 2, 1: sdcä brhdd yaja- 
tdiii d hum dm ynvdn ; VII, 3, 3: nd ydsya te. . . . edranty . . . 
itlhändh | dchä dydm arusd dltinnd eti , ähnlich VII, lß, 3 (dhü- 
mäso arnsaso), X, 4f>, 7. VI, 4K, ß, IV, ß ? 2, V, 11, 3; ferner 
VI, 2. ß: tvesdis te dhümd rijvati dim sah chukrdi dtatah ; 
V, 9, 5: aredyah . . . dhümtnah ; X, 46, 7: arcdddhümäso 
agndyah . . . vanarsddo ; VIII, 23, 1: jätdvedasam | carisnu - 
dhiimam dgrbhitasocisam . Diese und andere Stellen beweisen, 
daß Geldners , Bauchtheorie* den vedischen Dichtern völlig un- 
bekannt gewesen ist. Anstatt den Rauch , durch Bitten zu be- 
sänftigen*, bewunderten und priesen sie ihn vielmehr, wenn er, 
die Flammen begleitend, zum Himmel emporwirbelte. Ist es 
also denkbar, daß die Dichter den Bauch als Agnis ghofti 
taniih , als .Schreckniß*, angesehen haben? Auch mit Jcrsndm 
dbhvam in I, 140, 5: dd asya te dhvasdyanto vftherate Jcrsndm 
dbhvarn mdhi vdrpah kdrikratah kann nicht, wie Geldner an- 
nimmt, der Bauch gemeint sein. Da läge es denn doch viel 
näher, krsndm dbhvam auf die schwarze Farbe zu beziehen, 
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die das vom Feuer verzehrte Holz aimimmt, 1 * während man in 
mdhi vdrpah — wie in VI, o, 4: tigmdm cid ema , mdhi vdrpo 
asya — - eine Bezeichnung- des flammenden Feuers zu sehen 
hat.* In der Tat ist in den Hymnen oft genug von dem 
schwarzen Weg die Bede, den das helleuchtende Feuer im 
Holze geht (vgl. I, 58, 4; trsii ydd . . . vanino vrmydse krmärii 
ta ema ritsadu rme ; I\ , 7, { J : krsndni ta ema rüsatah pur 6 
hhäs- VII, d. 2: vväjanam ki^ndni)^ auf ihn und nicht etwa 
auf den Hauch beziehen sich natürlich auch Agnis Epitheta 
krsundhran krsndyäma krsndvyathis- usw. 3 Bedürfte es noch 
eines Beweises, so würde er durch VI, hü, 10: t/6 arcisä vdnä 
visrd parisvdjat | krsnd krndti jihvdyä || erbracht. Davon, daß 
die Dichter diesen , schwarzen V\ r og* des Agni als .Schrecknis 4 S 
angesehen hätten, verraten die Lieder nicht das geringste. In- 
dessen halte ich es für wahrscheinlicher, daß dhhva - eine 
Eigen schalt des in der Verborgenheit weilenden, im 
Holze oder auch im Wasser versteckten Agni bezeich- 
net, und zw ar ,das über alles Sein hinausragonde* 4 Wunder- 
bare und l n ge heu re seines \\ osens, das selbst, der (i Otter Furcht 
erregte (I, 07, l ) : haste dddhäno nymnd vismny dme de van dhftd 
yuhä ni4<lau: VI, 9, 7: vtsve de cd anamasyan hhiyänds todm 
uyne tdmasi tasthirdmsam). Da Agnis Versteck im Dunkel (Ja- 
viftsi) liegt, konnte das dhhva- I, 140, 5 kpsndm (,das schwarze* 
Fugeheure*) genannt werden, obwohl er seihst auch in der 

1 So erklärt Säyaim an dieser Stelle dbhvnm durch abhibhavaägamana- 
märyaut. 

’ Goldner scheint (Ved. St»<l. :), 121) auch mdhi v. auf den Hauch zu be- 
ziehen. Ich verweis« dem gegenüber nur auf X, 3,2: h-fi.idm ydd 6mm 
fibhi värjHisä bhnt . 

1 Auch Irrtnium . . tUrdyah (1, Ml, «) muß irgendwie .schwarze Hahnen 1 
bedeuten, wie schon Havana erklärt, und darf nicht mit Oldenberg, 
Rgveda z, .St. auf den Raucli bezogen werden. 

* Diese Etymologie des Wortes, die Grassmann (Wtb. s. v.) angehört, trifft 
meines Erachtens dag Richtige. Sie ist noch präziser als Roths , Unding“. 
Aber auch K. hat schon erkannt, daß das Wort einerseits das Ungeheure 

S “"‘ e des Gewaltigen, Eurc.iitbaren, andrerseits das Ungelieuro im 
Sinne des Grausigen zum Ausdruck briugt. Heide haben meines Er- 
achtens geirrt, wenn sie das km, dm dbhvam des Agni als .schwarzen 
Schrecken* (.schwarzes Grauen*) des Dunkels gedeutet und dem kr?n/,m 
oder d,ilam dbhvam der Nacht, das durch die Morgenröte verdrängt 
wird (l, 112 , o ; IV, 51, 9), gleichgesetzt halfen. 
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Verborgenheit leuchtet (IV, 7, 6: vdna ä vitdm . . . citrdrp sdn- 
taip (juhä hitdm ; II, 35, 11: tdd asyänllcam utd cäru nämä * 
plcyärß vardhate ndptur apävn). Dieses Ungeheure und Rätsel- 
hafte seines Wesens und die übernatürliche Macht, die ihm in 
seinem geheimnisvollen Versteck inne wohnt, flößen wohl Scheu, 
ja Furcht ein ; sie sind aber keineswegs als , Schrecknis 4 oder 
, Drohgespenst 4 gedacht. Die Götter und die Angiras bemühen 
sich nicht, den versteckten Agni , durch Bitten zu besänftigen 4 , 
sondern sie beten ihn an und preisen ihn und , finden 4 ihn da- 
durch (VI, fl, 7: virve devd anamasyan bhiyänds ; X, 46, 2: 
guhä cdtantam uxijo ndmobhir ichanto dhirä bhfrjavo ’vindan] 
[, 67, 3: viddnüm dtra ndro dhiyavpdhct hrdä ydt tastdn mdn- 
trdii ä&mp8an). Nur wenn man das dbhvam des Agni so ver- 
steht, lassen sich die Verse II, 4, 5 und VI, 4, 3 ungezwungen 
erklären. Der erstgenannte Vers besagt: Als sie mir das Un- 
geheure des [im Holze verborgenen] Holzverzehrers 1 priesen 
[d. h. ihn unter Lobpreisungen durch Reihen der Hölzer ent- 
zündeten], da vertauschte er die Farbe [d. h. wurde er aus 
einem im Dunkeln hausenden zum helleuchtenden Feuer] gleich- 
wie [er] den [ihn suchenden und sein dbhvam preisenden] uH- 
jah [seine Farbe vertauscht hat]. Der andere Vers bedeutet: 
Dessen Ungeheures die Himmel gleichsam 2 preisen, er kleidet 
sich in Glanzesfülle wie die leuchtende Sonne, d. h. es ist, wie 
wenn die Himmel selbst des verborgenen Agni dbhvam ge- 
priesen und ihn entzündet hätten, so daß er der Sonne gleich 
erstrahlte. Wie in II, 4, 5 so stehen auch in VI, 4, 3 Nebensatz 
und Hauptsatz im Verhältnis von Ursache und Wirkung. Auch 

1 So ist vanddah wohl mit Grassmann und Oldenberg, BV. z. St. zu inter- 
pretieren. Möglich wäre immerhin auch me . . . vanädafy , meine Gebete* 
(Gelduer, Ved, St., 1. c. 120). Vgl. X, 104,7: indram namaayä jaritühL 
pananta . Dagegen macht der Zusammenhang Ableitung von *vandd - 
— vänat- (Bartholom ae, Stud. z. indog. Sprachg. 1, 64) und die noch 
ferner liegende Auffassung von vanddah als , Gewässer* (zu lat. unda - : 
Johansson, Beitr. z. griech. Sprachk. 151; Lagercrantz, KZ. 34,409) un- 
möglich. Das me schließt Beziehung auf die Wasser vollständig aus. 

1 Mit Unrecht bemängelt Pischel (Ved. St I, 201) die Wiedergabe von 
nd durch »gleichsam*. Denn nd kommt im 3£V. als Vergleichjspartikel 
in dem von den Indern idprekfä genannten Vergleich öfter vor. Ich 
erwähne nur I, 23, 15: gobhir ydvaifi nd carkr$at\ II, 4, 7: agnifi . . . 
ataxäny u?ndn krpndvyathir asvadayan nd bhüma. 
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] ? 140, 5: kr sn dm dbhvam mdhi vdrpali kdrikratah, worin kdri- 
kratah wohl nicht noin. }>1. ist, sondern als gen. sing, zu asya 
gehört, bezieht sich offenbar auf das sich immerfort wieder- 
holende Sichtbarwerden des im Dunkel versteckten Agni: ,der 
sich das schwarze Ungeheure [und] die hehre (Glanz-)Oestalt 
(abwechselnd immer wieder) schafft 4 . Und wenn man mit 
Geldner (1. c. 119) annehmen darf, daß aminanta in I, 79, 2: 
d te suparnd aminantaii evaih bedeute .sie verwandelten sich 4 , 
so kann damit schwerlich etwas anderes gemeint sein, als daß 
die schönheschwingten (Flammen) an die Stelle des bisherigen 
Dunkels getreten sind. Denn, daß die Flammen sich (trotz 
Sat. Br. 5. 3, 5. 17) nicht in Rauch verwandeln, und daß krstid 
nnntiva vrsabhd nicht, auf den Rauch gemünzt sein kann, ist 
nach dem, was oben über den Hauch bemerkt worden ist, 
mcht zweifelhaft. 

Wie in der Verbindung mit Agni, so bedeutet dbhva- 
offenbar auch in 11, 33, 10: drhann iddm dayase visvam dbh- 
rant nd vd djiyo rudra tvdd asti nicht Schrecknis 4 , 1 sondern 
das , Ungeheure, Furchtbare* des Gottes. Abhvam stellt hier 
mir eine Steigerung von djas dar, das in der unserer Stelle 
ähnlichen, auf Indra sich beziehenden Wendung sdm ydd 6 jo 
yardte visvam abhir (V, 32, 10) stellt. Darauf deutet auch das 
folgernde int vd djtyo . . . tvdd, asti , Worin zu djtyo gewiß nicht 
dbhvam (Geldner, Komm, zu ,Der Rigv. in Ausw.*) zu ergänzen 
ist. Überaus gezwungen ist, wie schon Ohlenberg (IjV. z. St. 
bemerkt hat), Geldners Übersetzung von I, 24, 6: nd yd vdtasya 
pramindnty dbhvam .noch entwischen die (Gangarten) des Vfita 
(deinem [also des Yaruna]) Drohgespenst.* Säyarias Er- 
gänzung von gativisesah zu yd ist unverfälschte Kommentatoren- 
weisheit. Außer dem Zusammenhang weist schon das (auch 
von Geldner erwähnte) Kompositum vdtapramiyah (IV, 58, 7) 
darauf hin, daß dbhvam liier das Ungeheure, d. i. die furcht- 
bare Gewalt und Schnelligkeit des Sturmwindes ist. Dieselbe 
Bedeutung möchte ich schließlich gegen Roth und Grassmami 
auch für das dbhvam in Anspruch nehmen, das die Maruts 
, erzeugten 4 (I, 168, 9) oder ,in Bewegung setzen' ( junanti : 
I, 169, 13). Eg* ist das Ungeheure, Gewaltige, Furchtbare der 


1 So auch llillebrandt, Lieder d. KV-, p* 96 .alle Schrecken*, 
^it'/ungsber. d. phil.-faist. KI. 17<», Kd. 7. Abli. 2 
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Maruts, das sich in Sturm und Regen (V, 58, 3: vrstim . . . 
jundnti) äußert, und nicht ,das grauenerregende Dunkel der 
Gewitterwolke* (Grassm., Wtb. s. v.). Viel zu weit geht wieder 
ücldnor, wenn er (1. e. 1221*.) äblivam — ,die heraufziehende 
Gewitterwolke* — durch , Drohgestalt* und ,Spuk‘ wiedergibt. 
Zwar erheben Himmel und Erde, erzittern die Berge und 
fürchten sich alle Wesen, wenn die Maruts im Sturme einher- 
fahren, aber die vedischen Dichter haben weder das Treiben 
der Maruts als ,Spuk‘, noch auch eine ihrer Erscheinungsfor- 
men als , Drohgestalt* angesehen. 1 * * Werden die Maruts doch 
(V, 83, 6) sogar angefleht, Regen — der ja gemäß V, 58, 3 ihr 
dbhvam ist — zu spenden, wie Parjanya aufgefordert wird, 
mit der Donnerwolke herbeizukommen. , Drohgestalt*, ,Spuk‘, 
eigentlich wohl ,das Ungeheure*, , Grauenhafte*, , Grausige* sind 
Bedeutungen, die dem Worte dbhva - nur dort eigen sind, wo 
es sich auf böse Mächte der Finsternis bezieht. Derselbe 
Unterschied zwischen guter und schlimmer Bedeutung liegt ja 
auch hei dem dem Sinne nach verwandten Worte ghord- vor, 
das im ijV. insbesondere als Beiwort von Göttern , furchtbar*, 
d. i. Furcht erregend, bedeutet, daneben aber auch — im RV. 
wold nur an zwei oder drei Stellen — das , Grauenhafte*, 

, Grausige* der Zauberei usw. bezeichnet. Und ähnliches gilt 
auch für das Wort ugrd -, das im 1£V. als Epitheton von 
Göttern — auch des Rudra — durchwegs , stark*, , gewaltig* 
bedeutet, während es später auch die Bedeutungen , grausig*, 
, schrecklich* annimmt und im Ath.V. ugri sogar Bezeichnung 
einer Dämon in ist. 

Aus diesen Ausführungen ergibt sich, daß Pischels Etymo- 
logie der Wurzel pan- auch durch die Verbindung von pan- 
und ä-pan - mit dbhva- keineswegs bestätigt wird. Es gilt nun 
noch, die letzte Stütze dieser Etymologie zu prüfen. Haben 
alle bisher untersuchten Beweisstellen, auf die Pischel und 

1 Dagegen wird man sich nicht etwa auf V, G3, 6: abhrü vasala marutah 

*n mäydyä berufen dürfen, oder darauf, daß die Maruts auch mäyinah 
genannt werden. Die mäyä der Maruts ist ebensowenig wie die der 

anderen Götter des RV. mit niederem Zauber identisch. Geldnes scheint 

ja die Ved. St. 1, 142 f. niedergerissene Mauer, die auch bei dem Worte 
mäyä , künstlich zwischen Veda und späterem Sanskrit errichtet worden 
ist*, im ^Glossar 4 wieder aufgebaut zu haben! 
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Gelduer sich berufen haben, vollständig versagt, weil die auf 
der Etymologie pan- = pan- (, handeln') beruhenden Übersetzun- 
gen teils unmögliche, teils ungemein gekünstelte Vorstellungen 
enthalten, wie sie etwa dem Dichter des Sisupälavadha } nicht 
aber den vedischen Ilymnendichtern zugemutet werden dürften, 
so wird die letzte Beweisstelle von vornherein wenig Vertrauen 
erwecken. In IV, 5 äußern der älteste, der jüngere und 
der jüngste der Ubhus nacheinander die Absicht, aus dem 
Becher des TVastar (I, 20, 6) zwei, drei, beziehungsweise vier 
Becher zu verfertigen. Hierauf spricht der Dichter: tvdsta 
rbhavas tat panayad vdco x mit. Dies soll nach Pischel be- 
deuten: ,Tv. . . . wettete auf dieses euer Wort/, d. i. nahm euch 
beim Wort. Auch Geldner setzt für diese Stelle (, Glossar* 
s. v.) die Bedeutungen , wetten*, ,einschlagen‘, ,eingehen auf* 
au. Angenommen, die Konstruktion sei bei dieser Interpreta- 
tion einwandfrei, ist es doch, wie schon Böhtlingk (Bor. sächs. 
(»es. W iss.. Bd. 54, IG) hervorgehohen hat, nicht eben wahr- 
scheinlich, daß TV. die Ubhus beim Wort genommen und eine 
M ette abgeschlossen haben soll. Viel natürlicher, mindestens 
aber ebensogut möglich ist doch wohl die Annahme, der Dichter 
habe, schon um das Großartige des von den Ubhus geplanten 
Werkes zu betonen, sagen wollen, daß der große Götterkünstler 
Tw diese Hede der Ubhus bewundert habe. 1 * * Warum sollte 
Tw nicht zunächst rühmend anerkannt haben, daß die Ubhus 
ein gar wunderbares und schwieriges, vielleicht unausführbares 
Kunstwerk auszuführen beabsichtigten? Nachher wird Tw 
allerdings unwillig ( dvenat ) und will die Ubhus töten (I, 101, 5), 
als sie das A\ erk vollbracht haben. Aber es ist doch wohl 
bezeichnend, daß Tr. erst dann in Zorn gerät und über die 
seinem Werke zugefügte Beleidigung ( dnindisuh : T, 161, 5) 
klagt, als er die vier Becher vollendet sieht (dadrsvän : IV, 
öß, G; yadävdkhyat : 1, 161,4). Damit verträgt sich die An- 

1 Weniger wahrscheinlich ,Tv. verwunderte sich über diese eure Worte 4 
(ho Bohtl., 1. c.). Die im nächsten Verse folgenden Worte des Dichters 

xutt/dm ücur (,sie haben wahr gesprochen 4 , vgl. I, 101,9: rtä vddanlalj) 

deuten durchaus nicht notwendig auf einen vorher stattgefundenen 
Abschluß einer Wette hin; sie enthalten vielmehr die nachdrückliche 
Versicherung des Dichters, daß die Kbhus das schwierige Werk tatsäch- 

lich zustande gebracht haben. 


2 * 
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nähme, (laß Tv. vorher den Plan der ftbhus bewundert oder 
als wunderbar gerühmt habe, gewiß sehr wohl. Läßt sich die 
Pischel-Gcld »ersehe Auffassung dieser Stelle aucli nicht mit 
derselben Sicherheit widerlegen, mit der dies in allen übrigen 
Fällen möglich gewesen ist, so wird doch unbefangenes, von 
den Tendenzen der ,Ved. Studien* nicht beeinflußtes Urteil meine 
im wesentlichen nicht neue Erklärung vorziehen, zumal da sie 
sich mit der an allen anderen Stellen feststehenden Bedeutung 
der Wurzel pan - im Einklang befindet. 

Alle Bemühungen, für pan- die der Wurzel pan- (, handeln, 
usw.) eigenen oder von ihnen abgeleitete Bedeutungen fest- 
zustellen, haben sich somit als ganz vergeblich erwiesen. Nicht 
besser ist es aber auch um die rein sprachlichen Erwägungen 
bestellt, mit denen Fischet (1. c. 190) und, lange vor ihm, schon 
Bonfey (KZ. H, IG) ihre Ansicht begründet haben, daß pan- 
nur eine Nebenform von pan - sei. Nach P. verhält sich pan- 
zu pan - wie ved. bhan- zu kl. bhan-, at- zu a(-, cat- zu cat -. 
in Wirklichkeit ist dieser Vergleich nur für das bei Gramma- 
tikern und Lexikographen mit der Bedeutung , loben* vor- 
kommende pan- zulässig. Nur bei diesem kann, wie in einer 
Reihe anderer Wörter (Wackernagel, Altind. Gramm. I, 172f.; 
194 f.), der Zerebral für einen ursprünglichen Dental eingetre- 
ten sein, ohne daß ein benachbarter Laut die Zerebralisierung 
verursacht hätte. Nur mit diesem pan- stimmt pan - außer in 
der Bedeutung auch in der Form der abgeleiteten Bildungen 
( panäyd panasya-, panäyya - : panäyd panasya-, panäyya -) 
überein. Das n von pan - , handeln* aber [dazu pani-] geht auf 
V + n oder idg. I + n zurück, je nachdem, oh man diese Wurzel 
mit Bonfey zu TteQvipa oder mit anderen zu lit. pelnas, gr. uio- 
Xiw (Uhlenbeck, Et. Wtb.) stellt. Daß für solches n in einer 
Nebenform n hätte eintreten können, ist völlig ausgeschlossen. 
Nachweisbar und verständlich ist einzig und allein der Wandel 
von n zu n. 

Auch noch eine andere Etymologie der Wurzel pan - er- 
weist sich hei näherer Prüfung als unhaltbar. 0. Lagercrantz hat 
sich (KZ. 34, 406ff.) große Mühe gegeben, die Verwandtschaft 
von pan - mit rrevopai , noreo), n oveopat zu beweisen. Er findet, 
Pischel habe ,in überzeugender Weise dargetan*, daß es um die 
Bedeutungsangahen des Pet. Wtb. zu pan - , nicht eben gut he- 
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stellt 4 sei,- und glaubt durch seine eigene Untersuchung und 
durch seine .einfache und natürliche Deutung 4 der in Betracht 
kommenden ilg vedastellen das Berechtigte seiner Etymologie 
,zu voller Evidenz 4 dargelegt zu haben. Wie weit diese Deutung 
davon entfernt ist, einfach und natürlich zu sein, soll im fol- 
genden gezeigt werden. Ganz unbegreiflich ist die Übersetzung 
von VFT, 1, 10: yc me dhiymn pandyanta prasastäm , die, welche 
meine ausgezeichnete Hymne veranstaltet haben sich be- 
müht, sie zustande zu bringen) 4 . Wie? Die reichen Opferlicrron 
sollten sich um das Zustandekommen der Hymne bemüht, also 
etwa dem Dichter beim Dichten geholfen haben? 1 So niedrig 
hat nicht einmal Pischel die Dichter eingeschätzt, der die Opfer- 
herren den im Liede angebrachten , Kniff* , abkaufen 4 läßt! Die 
Stelle tvdsta rbhavas tat panayad rdco vah übersetzt L. : ,Tv., 
o Ij., ward verlegen (oder ängstlich zu Mute, bekümmert) 
wegen- dieser eurer Rede. 4 An und für sich wäre es ja mög- 
lich, daß TV. , bekümmert 4 wurde, wie ja noch so manches 
andere möglich wäre. Ist es aber auch denkbar, daß panayad. 
in der Bedeutung , bekümmert sein wegen einer Sache 4 sich 
mit dein Akkusativ (rdco) verbunden hätte? Im Griechischen 
linden wir doch auch nur oi ' ps irovu und n ovovpevog, (, Schmerz 
empfindend 4 )! In VI, 4,3: dyävo nd ydsya pandyanty dbhvarn 
soll pan , erwerben, erringen, erreichen 4 bedeuten, wobei 
dbhvarn als Substantiv verstanden werden muß, während 11,4,5 
d ydn me dbhvarn vanddah pan antos ig L h y o ndmimlta vdrnam 
übersetzt wird: .Da mir die Gewässer den gewaltigen [d. i. 
den im Wasser verborgenen Agni] gedeihen gemacht, zeigte 
er seinen flammenden Glanz uns, wie solchen, die nach ihm 
sehnten. 4 Ist es natürlich, daß pan - in der Verbindung mit 
dbhvarn zwei so verschiedene Bedeutungen besitze? Als un- 
haltbar erweisen sich ferner auch die Übersetzungen von V, 20,1: 
ydm agne . . . mdnyase rayvn tarn no glrbhih Sraväyyarp, devaträ 
panayä yhjarn ,um das, was du . . . für wahren Reichtum 
hältst, möge ich mich vor den Göttern befleißen als einen Ge- 

1 Diese Auffassung’ wird selbstverständlich nicht durch VII, 19, 10: eie 
»tomä naräm nftan la tvJbhyam gerechtfertigt, wo nardm sich entweder 
(vgl. ndrah in 8 und 9) auf die Priester — und nicht mit Grassmann, 
Übers, und Säyana auf die Opferherren — bezieht, oder aber, wie 
Ludwig und Oldonberg I£V. St. annehmen, von nrtama abhängig ist. 
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imssen rühmenswert in unseren Liedern 4 , X, 74, 4: ä tat ta 
indräydva/t pananta , dessen beflissen sich dir gegenüber . . . die 
Lebenden* (mit Beziehung von tat auf dhiyam ca yajüdrti ca 
in V. 3) und VIII, 2, 17: nd yhem anydd ä papana . . . tdved u 
stdmam ciketa ,mn sonst nichts habe icli mich . . . bemüht, nur 
auf dein Lob habe ich geachtet*. Ich begnüge mich damit, 
für alle diese »Stellen auf das oben zu ihnen Bemerkte hin- 
zuweisen. 

In einer stattlichen Anzahl von Stellen soll aber pan - nach 
L. , verehren 4 bedeuten. Es sei ,in der vedischen Theologie 
eine gewöhnliche Spezialisierung, die Verba des Handelns, Tuns 
von der Wirksamkeit zu gebrauchen, welche sich in dem den 
Göttern dargebrachten Opfer äußert, 4 . Indessen läßt schon die 
Verteilung der Bedeutung , verehren 4 und der den griechischen 
Wörtern eigentümlichen Bedeutungen auf die einzelnen Stellen 
erkennen, daß es um die Etymologie pan - : uevopcu , nicht eben 
gut bestellt* ist. So wird pan- in VII, 45, 2: nünäm so asya 
tn a h l m d j> an ijtfa, VIII, 101, 11: mah ds te sa td »i a h i mä pa- 
nasyate und X, 75. 9: mah an hy asya mah im u panasydte 
die Bedeutung , verehren ‘ zugewiesen, während I, 87, 3: te . . . 
sraijdnt mahitodm panayanta besagen soll, daß die Maruts 
durch ihr Spiel, ihren Lärm, ihre glänzenden Speere an ihrer 
eigenen Herrlichkeit arbeiten (oder für sie sorgen), 1 
und VI, 75, 0: ahhisünäm mahimanam pan äy ata übersetzt 
wird: ,Er [der gute Wagenlenker] besorgt den Zügeln Kraft. 4 
Ist, es wahrscheinlich oder natürlich, daß pan- in der Ver- 
bindung mit mahimdn- ( mahitcä -), .wenn vom Kultus die Bede 
ist \ , verehren* bedeute, außerhalb des , Kultus 4 aber ,für etwas 
sorgen 4 ? Und ist es etwa weniger natürlich, VI, 75, 6 zu über- 
setzen: ,Er rühmte (oder bewunderte) die Herrlichkeit der 
Zügel 4 ? In ähnlicher Weise soll pan- in III, 6, 7: apd 2 ydd 

1 Zu dieser Stell« vgl. das oben gegenüber Pisehels Deutuug Bemerkte. 

3 Wofür mit Geldner, Ved. St. 1, 114 und Oldeub., I>V. z. St. dpo gelesen 
werden muß. Die Stolle wird aber meines Erachtens erst nach Tilgung 
des Akzentes von pandyanta übersetzbar, leb übersetze also: , Das Werk, 
das du, o Agni, in den Hölzern gierig brennend (vollbrachtest) [oder: 
als du, o A., in den H. gierig branntest], (das) des . . . Priesters be- 
wunderten die Götter 4 , und vergleiche X, 88, 6: niayäm fl tu yajniyänäm 
elcim dpo ydi tüvnUi edrati prajändn , [sehet] da diese Wunderkraft der 
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agna usddhag vdnem hötur mandrdsya pandyanta devdh und 
III, 34, 6: mahö mahdni panayanty asyendrasya kdrma dem 
Kultus angeboren, also , verehren' bedeuten, dagegen panayäyya- 
und pandyya - f die Epitheta zu krtdm , djas, tdd (sc. kdrma 
oder krtdm) sind, ,das, worauf Mühe und Arbeit ver- 
wendet wird 4 . Demgemäß übersetzt L. VI, 09,5: tat pana - 
ydyyani vdm ,es war eine Heldentat von euch', I, 160, 5: pa- 
ndyyam ojas , tatenschwangere 1 Kraft 4 , Vfil. 9,3: pannyyam tdd 
. . . krtdm väm (vgl. Ait, Br. 6, 15: panäyyam karma ) ,es war 
eine (1 roßtat von euch*, während doch nur , rühmenswerte, be- 
wundernswerte Tat (Kraft) 4 gemeint sein kann. 2 Wenn aber pa~ 
nüyyam in Verbindung mit djas (krtdm 7 kdrma) diese Bedeutung 
hat und X, 76, 9 panasydte ( mahimd ; vgl. mahimd väm . . . 
pdnistha{lj) und m. pani$ta) durch , Bewunderung erregen 4 , .be- 
wundernswert sein 4 (L. , verehrt werden 4 ) wiedergegeben werden 
muß, so darf man I, 55, 2: sandt sd yudhmd djasä panasyat e 
nicht übersetzen: , Immerfort voll führt dieser Kämpfer Ta ten 
in seiner Gewaltigkeit.* Alag Indra sonst djasä (, durch seine 
Kraft 4 ) Taten vollbringen, so ergibt sich doch für djasä panas- 
yat e aus den angeführten Gründen mit Notwendigkeit die völlig 
einwandfreie Übersetzung: ,Er erregt Bewunderung durch seine 
Kraft. 4 Dieselbe Bedeutung hat panasydte auch in der letzten 
Stelle, in der es noch vorkommt, in III, 51, 3: äkare vdsor 
jaritd panasy ate 3 ( ’nehdsa stübha indro duvasyati) ,bei 
dem Gutverteiler erwirbt der Sänger sich Be wunde rung* 
(,die harmlosen Lieder ehrt Indra 4 ). Einer ähnlichen Ver- 
bindung von jaritf- und pan- begegnen wir noch 1, ISO, 7: 

Götter, [sein] Werk, wenn er rasch vordringend oinhergeht, der Weise*. 
Ydt tftruiS c. entspricht ydd . . uMdh. vdnesu. Vgl. auch VI„ 12, 5: ddha 
smänya pan ay anti bhdao vfthä ydt tdksad anuyati prtJivim und VII, 
7, 2: ä yähy agne . . . inandrd devänäni »akhydtu jusänäh [ . . . 
j&vihhebhir vi,4vnm u&ddhag vdnäni 

1 Man würde doch , Kraft., auf die Mühe und Arbeit verwendet wird* er- 
warten! Das wäre aber Kraft, die durch Mühe und Arbeit zu schaffen 
oder zu erlangen ist. Wie gelangt man von da zu , tatenschwangerer 
Kraft 4 ? Mit pan/iyya- ist hinsichtlich der Bildung und Bedeutung 
s rauüyya - (wie mit pana/iyu- das entsprechende &rava#yd-) zu vergleichen. 

* Vgl. noch I, Ö9, 2: tdvisl pdnlyanl (von den Maruts) und VI, 18, 9: 
tvdksasä pdnycutü (von Indra). 

a L. deutet p. ganz falsch aktivisch (, verehren*) mit Objekt im Lokativ. 
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raydm cid diu vdny jaritarah salyä vipanyümahe ri payir hi- 
tctvän ,nur wir werden ja nls eure wahren Sänger gerühmt, 
der 1\ (dagegen) als Besitzer von Schätzen 4 . 1 

Daraus folgt zunächst für panasyü daß es nicht , der- 
jenige, welcher arbeitet (»der sich bemüht 4 , also als Attribut 
der (iöttor , tatkräftig“, ,in bezug auf die Wirksamkeit beim 
Opfer 4 aber [d. i. in dfriyo . . . pauasyüvah : IX, 86, 17] , ver- 
ehrend 4 , sondern durchwegs , Bewunderung erregend 4 , , bewun- 
dernswert 4 bedeutet. Genau dasselbe muß aber auch für vi- 
panyü-, das L. ebenso beurteilt wie panasyü an den Stellen 
gelten, an denen es Attribut von Göttern oder — wie in 
IX, 86, 17 neben panasyü- — nähere Bestimmung von dhiyah 
ist. Erwägt man, daß nach den oben mitgeteilten Beispielen 
die Sänger gerühmt werden 4 oder ebenso wie ihre Lieder Be- 
wunderung, d.i. Anerkennung bei Göttern und Menschen erstre- 
ben, so wird man für vipanyü- wohl auch dort, wo es sich 
auf die Sänger (rlpra-) bezieht, die Bedeutung , bewunderns- 
wert 4 , , rühmlich 4 der von Roth, Grassmann und anderen au- 
gesotzten aktivischen Bedeutung , bewundernd 4 vorziehen dürfen. 2 


1 Koth, Grasam., Hillobr. Ve<l. Myth. 1. 87 (auch Oldenb. R V. z. St.) über- 
setzen ,\vir rühmen uns . . .; dor 1\ rühmt sich . , und Hillobr. lehnt 
die Annahme passiver Bedeutung ab, ,weil der Pani niemals gerühmt 
wird*. Wenn es auch V, 61, 8 heißt: pnman iti hruve panih, so hallo 
ich es doch für sehr wohl möglich, daß der Dichter, um seiner Ver- 
achtung für den Pani Ausdruck zu geben, gesagt habe, der geizige, 
nicht opfernde, ungläubige Pani werde nur wegen seines Reichtums 
gerühmt, während er, der opfernde Priester, von den Göttern als der 
wahre Sänger anerkannt und belohnt werde. Daß der Pani wegon 
seines Reichtums von den Menschen gerühmt wurde, ist doch bei 
dem für irdische Güter sehr entwickelten Sinn dor vedischen Inder 
keineswegs unwahrscheinlich. Den Priestern ist es aber darum zu tun, 
die Gunst der Götter für ihre eigene Person und für ihre Opferherren 
zu gewinnen und von den Panis ahzulenken. Vgl. z. B. IV, 25, 7: nd 
revd/ä puninn sakhydm indvd ’xunvatä sutapäh sdm g^nitc’, VII» 
19, 9: yd te hdvebhir vi paninr ddädann axman vrnifva ydjyäya tdsmai 
(,die durch deine Anrufungen die Papis in Mißkredit brachten [wörth: 
wegverehrten, vgl. I, 133, 7: aunvänö hi pnä ydjaty dvn dvtyd] . . . *); 
VIII, 97, 2: ydjamäne . . nim dhehi mä panäu. Ganz falsch faßi L. (mit 
Ludwig und Säyapa) vipanyümahe aktivisch mit vä m als Objekt. 

* Vgl. die Epitheta der Sänger VI, 19, 4: dnedyä anavadyä{h) (wie 111, 
31, 13: giro . . . anavadynh) und I, 38, 5: mä vo . . . jaritä hhüd djosyah. 
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Daraus ergibt sich für das dazu gehörige Substantiv vipanyä- 
die Bedeutung ,Bewundorungswürdigkeit 4 , und es unterliegt 
denn auch keinem Zweifel, daß die in VIII, 8, 19 als vipanyä 
angerufenen Aävin I, 119, 7 ihre Wundertat ,in bewunderns- 
werter (wunderbarer) Weise 4 ( ripanydya ) vollbringen, und daß 
Agni VI, 10, 04 die Feinde ,in bewundernswerter Weise 4 (■ vi - 
panydyä) erschlägt. Liegt dies nicht viel näher als die Auf- 
fassung, daß die Asvin , durch ihre Bemühungen* und Agni 
, vermittels seiner Arbeit 4 (!) ihre Taten vollbringen? Nichts 
berechtigt oder zwingt, den Instrumental vipanyä in IV, 1, 12: 
prd xdrdha ärta prathamdm vipanyäit ptdsya yonä . . . | spärhd 
yüvä vajnisyb vibhdvä anders aufzufassen. L.s llbersetzung 
,eine Schar erhob sich arbeitend . . d. h. mit dem Streben 
hervorzukommen 4 ist, wie kaum gesagt zu werden braucht, 
überaus gekünstelt und, von allein andern abgesehen, höchst 
unwahrscheinlich. Daß die Wiedergabe von vipanyä durch ,in 
bewundernswerter Weise 4 durchaus zütrifft, wird zum Über- 
fluß durch die ebenfalls von Agnis Geburt handelnde Stelle 
III, 1, 13: apftm (jdrhhani . . . deväsas ein . . . panistheun jd- 
tam . . . duvasyan bewiesen. Es versteht sich nunmehr von 
selbst, daß in III, 28, 5: dt hä devesv adhrardvi vi panydyä dhil 
ratnavantdm Agni nicht angellebt wird, ,vermöge seiner 
Arbeit {ripanydyä), d. h. seiner Wirksamkeit im Opferfeuer, 
den Göttern das Opfer darzubringen 4 . Ich glaube aber auch, 
daß es nicht gestattet ist, ohne Not die Bedeutung aufzugeben, 
die für das Wort an den vorher zitierten drei Stellen ge- 
sichert ist. Es läge wohl nahe, zu übersetzen: ,Und bringe 
dann das Opfer mit Lobpreis zu den Göttern*. 1 Aber ebenso- 
wohl möglich ist doch die Fassung: ,Und bring’ in bewunderns- 
werter Art das Opfer zu den Göttern. 4 Während in 1, 119,7 
und VI, 16, 04 vipanyä- das Bewundert werden oder Wunder- 
barsein der Taten bezeichnet (vgl. oben zu panäxyyam kytdm ; 

1 Ludwig übersetzt I, 110, 7 ,mit Liederkunde* (ganz unmöglich!), VI, 
16, 34 , durch Liederkunde*, IV, 1, 12 ,mit dem Singen*, 111,28, 5 .ver- 
möge deiner Liedertätigkeit*. Säyana erklärt die Instrumentale I, 119, 7: 
xiiäyä . . . stutan 8 anlau, VI, 16, 34: stutyä »tüyanumo , IV, 1, 12: stutyä 
yuktam und III, 28, 5: st utila kpan ayä väcä stutas. Daß auf S. kein Verlaß 
ist, beweisen, wie wir sehen werden, seine Erklärungen von pdnyas-, 
pdntyas - tmd päuLytha-, 



2(5 


Kernhard Geifer. 


rnahimü (yudhmäh) panasydte ; panasyu - und vipauyü - als Attri- 
buten von Göttern), in IV, 1, 12 das Bewundertwerden von 
Agnis Geburt durch Götter und Menschen, ist vipanyä- in 
unserer Stelle wohl das mit Belohnung verbundene Bewundert- 
werden des Opferfahrers Ag*ni und seiner Opfergaben durch 
die Götter (vgl. oben zu panasyu - und vipanyü - als Attributen 
von dhiyah; jaritd panasyate; väm jaritär ah . . . vipanyämahe). 
Auch in X, 72, 1: devdnä/p nü vaydm jdnä prd vocäma vipan- 
ydyä muß v. nicht notwendig ,mit Lobpreis (Bewunderung)' 
bedeuten. loh übersetze auch hier ,in bewundernswerter Art' 
und beziehe es auf die auch in anderen Fällen (vgl. noch pan- 
yasini dhttim > durch eine Ableitung von pan- ausgedrückte Be- 
wunderungswürdigkeit des Liedes. 1 

Wenn L. sich für seine Etymologie ferner auf panu - in 
I, 65, 4: rärdhanVim dpah panvd susisvim beruft und panvd 
übersetzt , vermittels ihrer Fürsorge' (= vermittels ihrer Mühe)', 
so läßt sieb im Hinblick auf II, 35, 4: tdm . . . marmvjydmä- 
näh pdri yanty dpah zwar nicht leugnen, daß die Wasser sich 
um Agni , bemühen*. Aber mindestens ebenso möglich ist die 
Auffassung, daß die Wasser Agni .mit Lobpreis (Bewunderung)' 
oder auch .in bewundernswerter Art' wachsen machen. Auf 
das Wunderbare seiner Erscheinung in den Wassern beziehen 
sich deutlich 11,35,3: tdm ü sucup . . . didivdmsam. apdm nd- 
pfttaip pari tasthur dpah und 1 1 : tdd asydnlkam utd edru nd- 
majaeydtp rardh nie ndptur apdm. 

Für die noch übrigbleibenden Ableitungen läßt sich mit 
absoluter Sicherheit feststellen, daß ein Zusammenhang von 
pan - mit ntropat, norew nicht besteht. Bei pdnipnatam , einem 
Epitheton des Soma, schwankt L. zwischen den Bedeutungen 
, wirksam' und ,zubereitet k , zieht aber die zweite Bedeutung vor, 
während llillebrandt. Lieder des BY., p. 34 es durch , eifrig* 
wiedergibt. Wenn wir VIII, 2, 25 pdnyam-pan yam . . . sdmam 
finden, und pdnya - überall , bewundernswert 4 bedeutet, so 
werden wir nicht daran zweifeln dürfen, daß pdnipnatam .den 
(immer wieder) sieb als sehr bewundernswert erweisenden' meint. 

1 Vgl. VII, 23, 1 : üd u brdhmäny airaUi iravasyü (,init dem Verlangen 
nach Preis 4 ; unrichtig Grassm. Übers. , preisend' und Pet. Wtb. , flugs, 
eilig 1 ). An vdndyebhify äupaih (V, 41, 7) und an die Epitheta mahl, brhaii 
u. dgl. m. zu gir-, dhi - usw. braucht kaum noch erinnert zu werden. 
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Was ferner panitf- betrifft, das dreimal als Attribut von Göt- 
tern vorkommt, so ist der Umstand, daß in III, 54, 9 und V, 
41, 6 die Bedeutung , tatkräftig 1 2 * 4 wohl .paßt 4 , keineswegs ein 
Beweis für ihre Richtigkeit. Daß die Götter in I II, 54, 9: purä- 
ndm . . . mahdh pitür janitur jämi tan nah j devdso ydtra pa- 
nitära evair urau pathi . . . tasthur antdh , bewundernd 4 (offen- 
bar den Dyaus) genannt werden, darf um so weniger befrem- 
den, als sie in demselben Liede (Y r . 2: ydyov — d. i. des 
Himmels und der Erde — ha stdme vidathesu devdh sapar- 
ydvo mäddyante sdcäyöh) in ähnlichem Zusammenhang , ver- 
ehrend 4 ( saparydvah ), d. i. ehrerbietig gegen Himmel und Erde 
— heißen. Daraus folgt, daß man die derselben Liedergruppe 
angehörende Stelle III, 57, 1: ( sadyds cid yd [d. i. dhennh] du- 
duhe bhüri dhäser ) tndras tdd agnth panitdro asyäh weder mit 
Pischel (Ved. St. 1, 102) ,da feilschten Indra und Agni um 
sie [panitärah — „Händler“] 4 noch mit L. , darum sind I. und A. 
Gewinner von ihr 4 iiersetzen darf. Es ist reinste Willkür, 
wenn man unter den absonderlichsten Verrenkungen in die 
Verse bisweilen , passende 4 , in den meisten Fällen aber höchst 
unpassende, ja geradezu verschrobene Deutungen hineinpreßt, 
anstatt daß man mit Beibehaltung einer zum Teile feststehen- 
den Bedeutung den Stellen einen einwandfreien Sinn abzu- 
gewinnen sucht. Was an der Übersetzung , diese ihre (Fülle 
[hhiiri] an Nahrung) bewundern (rühmen) I. und A. 41 auszu- 
setzen sein sollte, ist inir unerfindlich. Man ist also auch nicht 
berechtigt, panitdram in V, 43, 6: prd devdni viprani panitdram 
arlcaih die , passende 4 Bedeutung , tatkräftig* beizulegen. Es ist 
vielmehr zu übersetzen: , Schaffet durch eure Lieder den weisen, 
[die Lieder] bewundernden (== anerkennenden) Gott herbei. 4 2 
Nach all dem, was oben über Ableitungen von pan- in Verbin- 
dung mit Bezeichnungen des Liedes ausgeführt worden ist, ist 
diese Übersetzung durchaus einwandfrei. 


1 Zu tdd . . .panitdro asyäh vgl. das oben (p. 13) zu X, 74, 4: a tdt ta 
mdräydvah pananta Bemerkte, VI, 69, 5: tät panayayyain väm und VIII, 
15, 6: tdd . . . ta nkthind ’ nu s (uv anti. 

2 Arkaih. ist nicht mit panitdram, sondern mit prd ( krnudhvam ) zu ver- 

binden. Vgl. Säyana und die ähnliche Stelle X, 64, 7 : prd vo väyvm 

. . . stomaih krnudhvam. 
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Die Gradationsforinon panyas-, pdnlyas , pan ist ha- sollen 
nacli L. ebenso wie pan ya- , dasjenige, dem inan seine Mühe 
widmet oder widmen soll 1 * * 4 etc. und .wenn vom Kultus die Rede 
ist/, ,■ verehrt* oder .anbetungswürdig 4 bedeuten. Diese Auffas- 
sung scheitert schon daran, daß — wie Wackernagel in einer 
brieflichen Mitteilung zu meiner Vermutung über spmta- er- 
innert — von transitiven Wurzeln abgeleitete Gradationsformen 
nicht passivische Bedeutung haben können. Das scheint auch 
Geldner übersehen zu haken, der im , Glossar 4 panyas - (pdm- 
yas -) durch ,sefir preiswert, — proisenswort 4 1 und pdnisfha - 
durch ,am meisten p. 4 wiedergibt, während schon Roth und 
Grassmann mit den Bedeutungsangaben , wunderbarer, herr- 
licher, sehr wunderbar 4 usw. auch in sprachlicher Beziehung 
das Richtige getroffen haben. 2 Die Gradationsformen panyas - 
usw. setzen also eine intransitive Bedeutung der Wurzel pan- 
vor.au s, die denn auch am deutlichsten, wie wir oben festge- 
stellt haben, in pdnipnatam vorliegt. Hiezu gehören offenbar 
noch die Ableitungen vipanyu- y vipanyd panasydte und pa- 
nasyü Bei niindm so asya mahitnd panista (VII, 45, 2) kann 
inan zweifeln, ob passive Bedeutung (, wurde gepriesen, bewun- 
dert, 4 ) wie in astosta usw. vorliege, oder ob man mit Roth in- 
transitive Bedeutung (,hat sich bewundernswert, wunderbar 
gezeigt 4 , vgl. mahimd panasydte) anzusetzen habe. Der Zu- 
sammenhang scheint die zweite Annahme zu begünstigen. Da- 
gegen darf in VI, 60, 4: td huve ydyor iddm papne visvam 
pnrd kftdm die intransitive Bedeutung (,ist, bewundernswert, 
wunderbar gewesen 4 ) kaum angezweifelt werden. Was endlich 
panitd - in V, 41, 9: panitd äptyö yajatdh sddä no . . . betrifft, 

1 Geldner fügt noch , kostbar 4 , ,best 4 hinzu, was «ich offenbar auf (pävi- 

prVa) pdnyam vmyena (X, 27, 12) bezieht. Dieser Angabe liegt wieder 

Pischels Etymologie pan- ~ pan- , handeln 4 zugrunde. Daß man auch 
hier mit der Bedeutung ,sehr wunderbar (bewundernswert, herrlich) 4 
auskomint, die pdnyas- und pdnlyas- in allen anderen Fällen (in Ver- 
bindung mit Giitternamen, mit tävi? i-, samidh tvdksas-, dhiti-, ksdya- 
eigen ist, versteht sich von selbst. 

* Säyana erklärt unkonsequent, zum Teile ganz falsch, pdniyaH- ( ardmati -) 
in X, 64, 15 durch atyantam stotrakärini , aber X, 92, 4 durch «tutyatamä , 
Y1II, 74, 3 pdnyämsam ( jätdvedasam ) durch atiSayena stoläram » ädhu krtam 
üi yajamänam stuvanta »*(!), IX, 9, 2 (ksdyäya) pdnyase — mit Beziehung 
auf jdn&ya — durch # lotrc , sonst durch stutya-, atUayena stotavya- u. ä. 
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so kann es der Form nach Part. perf. pass, zu panay - sein, also 
»gepriesen* (Roth, Grassmann), , bewundert 4 bedeuten, aber auch 
intransitiv als , bewundernswert, wunderbar, herrlich 4 verstanden 
werden, also mit der Bedeutung eines Positivs Epitheton des 
Aptya sein, 1 wie pdnyas- und päniyas - Attribute von jätdve- 
das -, Indra - und aramali- sind und pdnistha- Beiwort von 
apäm gdrbha- ist. Die Gradationsformen sind natürlich nicht 
zu panitd- gebildet worden, sondern davon unabhängig von 
der Wurzel direkt abgeleitet. 

Damit wären alle Hindernisse beseitigt, die etwa vom 
Indischen her meiner Identifizierung von ai. pan- mit awest. 
*span- y von panitd- 7 pdnyas- ( päniyas -), pdnistha * panas - 
( panasydte ) mit spdnta spanyah spmiHa spiinah- hätten im 
Wege stehen können. Wenn nun noch die Übertragung der 
für die vedischen Bildungen festgestellten Bedeutungen auf die 
awestischen Wörter keinen Schwierigkeiten begegnet, so darf 
die Etymologie ai. pan- = aw. *8 pan- als gesichert gelten. 
Wo spdnta spanyah- und spmiHa - als Epitheta von Gottheiten 
[Ahnra 3/., Ardinati [vgl. ardmatik pdn'tyast J, Mainy u , Fra - 
vasij Väta , Atar [vgl. pdnyas pdniyas- y pdnistha- von Agni]) 
erscheinen, dürfen wir an Stelle von »heilig 4 usw. unbedenk- 
lich die Bedeutung .wunderbar (herrlich) 4 usw. einsetzen. Dies 
gilt natürlich auch für diejenigen Fälle, in denen ardinati 
mainy u-, fravasi- und atar- noch nicht Bezeichnungen von Per- 
sonifikationen sind, sowie für paras.yi'atu- (Ahnra M.s , Voraus- 
wissen 4 ) und darnä (Y. 45, 11). Bei mqdra- und gä&ä- nimmt 
spdnta - die Stelle ein, die pdnyasi- bei dhltl- und panasyu 
vipanyü - bei dhi- innehaben. Die Haomas werden (Vsp. 9, 3) 
spdnta- genannt, wie Soma im RY. die Epitheta pdnipnatam 
und pdnyam - jdanyam erhält. Und wenn Y. 10, 11 die den 
Haoma vom Haraitl-Gebi rge forttragenden Vögel (mdrdya) und 
Y. 57, 27 die Rosse des Sraosa unter anderem auch spdnta zu- 
benannt werden, 2 so läßt sich auch hier gegen die Einsetzung 
der Bedeutung , wunderbar, herrlich 4 nichts ein wenden. Schwie- 

1 Denn no ist nicht von panitd , sondern von ynjatdh abhängig. Vgl. I, 
59 , 7 : bharddväjefu yajatd. 

2 Es ist natürlich nicht ausgeschlossen, daß «jnnta- hie und da, besonders 
in den Fällen, in denen wir einer Häufung von schmückenden Bei- 
wörtern begegnen, erst später in den Text ©ingefügt worden ist. 
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rigor mag es scheinen, damit die Verbindung von spmta- und 
spany ah- mit nar dem rechtgläubigen Manne (auch dem Pro- 
]>beten selbst) in Einklang zu bringen. Aber diese Verbin- 
dung bat doch eine Parallele in jaritä panasyate , jaritarali 
saty/i vipanyämahe und viprä vijninydvah. Es wird kaum 
ein Zufall sein, daß nicht nur die awestischen Wörter durch- 
wegs religiöse Bedeutung besitzen, sondern daß auch pan- und 
seine Ableitungen sich fast ausschließlich auf Götter, auf Eigen- 
schaften und Erscheinungsformen der Götter, auf religiöse 
Gesänge und auf die rechtgläubigen Menschen, die Priester, 
beziehen. Es ist allerdings möglich, ja wahrscheinlich, daß 
spmta- und seine Verwandten ebenso wie manche andere Ter- 
mini des Awesta 1 allmählich eine rein geistliche, kirchliche 
Geltung erlangt haben, so daß alles, was der Sphäre des 
rechten Glaubens angehörte, wie die Gesinnung (xi'dtn-) des 
Gläubigen und die religiöse Unterredung (in spmtö.frasan -), 
als , herrlich* (spdnta-) bezeichnet werden konnte. Es darf also 
auch nicht befremden, geschweige denn als Argument gegen 
meine Etymologie verwendet werden, wenn wir spanah - 2 3 (, Herr- 
lichkeit.* in religiösem Sinne) in der Stellung zwischen masti - 
(»Weisheit’) und vaödya- , Wissen 1 und spmta Y. 57, 27 neben 
vidrdhrfiö (aber mit nachfolgendem asaya , schattenlos 4 ) antreffen. 
Aus der auf eine Reihe von Ableitungen sich erstreckenden 
Übereinstimmung der Form und aus der sehr weitgehenden 
sachlichen Übereinstimmung, insbesondere aus dem Umstand, 
daß spdnta ständiges Beiwort der Aromati ist und die mit ihr 
identische vedische Aramati pdnlyasl genannt wird, folgt mit 
der größten Wahrscheinlichkeit, wenn nicht — wie ich meine 
— mit Sicherheit, daß spdnta-, spanyah spmista- und spdnah- 

1 So z. B. wim/rt-, dessen Verwandtschaft mit ai. mag hä - , Geschenk, Gäbe 4 

für mich trotz Geldnor und Barthol., Airan. Wtb., die ,Bund, Geheim- 
bund 4 übersetzen, seit jeher feststeht. Die neue Lehre wird als ,Gabe 4 
und , große Gabe 4 bezeichnet. Mit Recht haben Andreas und Wacker- 
nagel (zu Y. *2t>, 11) diese Bedeutung beibehalten. 

3 Es kann natürlich nur eine der zwei überlieferten Formen spanah- und 

s pänah- berechtigt sein. Da einem ai. *panas- (panasyäte) nur spanah- 
entsprechen kann, ist das ä in »pänah - — wie in zahlreichen anderen 
Fällen — auf irrtümliche Transkription der im Urtext ftir einen kurzen 
Vokal eingesetzten mater lectionis n durch einen langen Vokal zurück- 
zuführen. Spbiiita - aber ist selbstverständlich für » pmiäta - geschrieben. 
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nicht mit lit. szventas , aksl. styfa, sondern mit den entsprechen- 
den Ableitungen der vedisehen Wurzel pan - etymologisch ver- 
wandt sind. Auf Grund dieses Ergebnisses unserer Unter- 
suchung dürfen wir die Zusammenstellung von spdnta- mit dem 
nur an zwei Stellen des KV. vor kommenden weint ä- au (Wacht, 
lassen, zumal da die Bedeutung dieses Wortes sich nicht er- 
mitteln läßt. Selbst wenn von Sävanas offenbar erratenen 
Deutungen (I, 145, 4: sväntavj sräntaiii sdntain vd yajamdnam ; 
X, 61, 21: sväntasya pravrddhasya sväntasya vd) die Erklärung 
durch pv'ivrddha- zuträfe, spricht doch so vieles zu Gunsten 
meiner Ansicht über spdnta daß die Annahme etymologischer 
Verwandtschaft mit sväntd - als ganz unwahrscheinlich abgelehnt 
werden darf. 

Teil nehme also an, daß die Anidsa Spdntas die , unsterb- 
lichen Herrlichen* oder — wohl besser — die , herrlichen Un- 
sterblichen* sind. 

W as nun noch die traditionelle Erklärung durch awzündc 
betrifft, so halte ich es für möglich, daß dieses \\ T ort, in in- 
transitiver Bedeutung (, wachsend, groß, reich 1 ) verstanden, 1 
eine ungenaue Umschreibung von spdnta- , herrlich 1 darstellt. 
Diese Ungenauigkeit mag durch spmrat (Y. 51, 21: nä spdntü 
. . . ahm spnivat) und spanvanti (llao. Nask 1,4) begünstigt 
oder verursacht worden sein, die von der Pählävi-Übersetzung 
durch awzäyenldär und awzäyPÖ wiedergegeben werden, aber 
gemäß meiner Etymologie von spdnta - von diesem Worte ge- 
trennt werden müssen. 

11 . 

Die bisherigen Ansichten über Herkunft und Bedeutung 
der Arnosa Spontan und Kritik dieser Ansichten. 

Die Meinungsverschiedenheiten, die in den bisherigen Be- 
handlungen der Frage nach dem ursprünglichen Wesen und 
der Herkunft der Amosa Spentas zutage treten, beziehen sich 
im wesentlichen auf die Fragen : erstens, oh sich die A. S. aus 
bloßen Personifikationen abstrakter Begriffe zu Schutzgottheiten 
einzelner Elemente und Naturreiche entwickelt haben, oder oh 

1 Wie np. afzüdän , so hat auch mp. awzäySd (vgl. auch awzäyi&n , airzüu) 
neben der transitiven auch noch intransitive Bedeutung. 
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die Entwicklung’ in umgekehrter Reihenfolge vor sich gegangen 
sei, und zweitens, ob die A. S. mit den indischen Adityas iden- 
tisch, ob sie etwa ihr Abbild seien oder nicht. So eingehend 
und — zum Teilo — tiefgründig und wertvoll die diesen Fragen 
bisher gewidmeten Untersuchungen auch gewesen sind, so stellt 
heute doch noch Meinung gegen Meinung. Die Erklärungsver- 
suche halien da und dort versagt, die Argumente sind vielfach 
unzureichend oder willkürlich, die Lösungen unfertig oder nicht 
über vage Vermutungen hinaus gediehen. Es ist also begreif- 
lich, wenn Jackson, der in seiner Darstellung der iranischen 
Religion (Grundriß der Iran. Phil. II, 633 ff. ) der Stellung- 
nahme zu dem Problem ausgewichen ist, sich in seinem Artikel 
,Aineäa Spentas‘ in der , Encyclopaedia of Religion and Ethics 4 
(ed. by J Hastings, 1908) I, 384 f. mit der vorsichtigen Be- 
merkung begnügt: ,the association and the double nature [sc. 
der A. S.j are old, because the twofold charaeter may be seen 
loreshadowed in the Gäthas, and becomes pronouneed, in tlie 
later texU especially, on its physical sido‘ und über das Ver- 
hältnis der A. S. zu den Adityas sagt ,opinions vary as to 
whether the resem blau cos are duo to bormwing, or to sorne 
common sourco, or, again, to natural dcvelopments. It is pre- 
mature, as yet, to attempt to give a decision on this (jues- 
tion . . 

Der Versuch, die konkrete Konzeption der A. S. als die 
primäre zu erweisen, sie entweder auf eine ehemalige Natur- 
verehrung zurückzuführen, die A. 8. also als verkappte Natur- 
götter zu erklären, die von dem Reformator Zarathustra ihres 
konkreten Gehaltes entkleidet worden wären, oder gar die A. S. 
als Sonne, Mond und Planeten zu deuten und mit den indi- 
schen Adityas aus Babylon herzuleiten, ist erst innerhalb der 
letzten zwei Dezennien gemacht worden. Bis dahin batte man 
auf Grund der zeitlichen Aufeinanderfolge der in Betracht 
kommenden Texte, mit der auch die Entwicklung der Vorstel- 
lungen von dem Wesen der A. S. Hand in Hand zu geben 
schien, die «abstrakt-ethische Konzeption dieser Genien als die 
ursprüngliche angesehen. In der beachtenswertesten und gründ- 
lichsten Weise hat Dar inesteter diese Ansicht in ,Ormazd et 
Ahriman', p. 247 ff., zum Teile auch schon in ,Haurvatat 
et Ameretiit* (Bibliotheque des hautes etudes, fase. 23) ver- 
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treten. Wohl sind D.s Ausführungen über den ursprünglichen 
Charakter der A. S., über die Ursachen ihrer Weiterentwicklung 
zu Schutzgottheiten von Naturreichen und Hiementen sowie 
über ihr Verhältnis zu den Adityas nicht frei von offenkundigen 
IiTtitmern und bedenklichen, bisweilen unhaltbaren Konstruk- 
tionen, aber sie enthalten doch auch eine Hülle von treffenden, 
bisher nicht genügend gewürdigten Beobachtungen, die aller- 
dings noch der Ergänzung bedürfen und sich in der Tat um 
neues Beweismaterial vermehren lassen. J)en Standpunkt D.s 
hat sieh denn auch eine Anzahl von Forschern zu eigen ge- 
macht, nährend diejenigen, welche ihn schroff abgelelmt haben, 
keine bessere, überzeugende Lösung des Problems an seine 
Stelle zu setzen vermochten. 1 ). selbst, bat zwar in späteren 
, Jahren seine in ,Onnazd et Ahriman' niedergelegten An- 
schauungen über die A. S. fast vollständig aufgegeben, aber 
dies hindert natürlich nicht, daß diese Anschauungen auch 
weiterhin — wenn auch mit gewissen Einschränkungen — zu 
Recht besteben. 

Der Versuch, die Wandlung der Abstraktionen IW 'nt Mn 
Kfd/, J.so, Asoi/ro, Ilanrrniitl und Anhn\>tnt in Schutz- 

gottheiten des Viehes, des Feuers, der Metalle, der Erde, des 
Wassers und der Pflanzen zu erklären, 1 ist Darmcstetcr nur 
zum 'Peile geglückt. Schon seine Ansicht, daß die Vorstellung 
von llaurvatät auch Aniorotät als Schutzgenien von Wasser 
und Pflanzen — - eine Vorstellung, die er zweifellos richtig aut 
die .Unversehrtheit' und , Nichtsterben' spendende Kraft des 
Wassers und der Pflanzen zurüekführt , den Anstoß zu 
dieser Entwicklung gegeben habe, entbehrt, aller Wahrschein- 
lichkeit.- Denn die Beziehungen, die zwischen den übrigen 

1 Urin, et Ahr., p. 25.') ff. 

- Immerhin ist diese Auflassung wegen des hohen Alters der Verstellung 
von den Kräften, die von dem Wasser und den Pflanzen gespendet 
werden, weit, eher verständlich als D.s spätere Annahme (De /<* nd- 
Avesta UI. LVI). daß man im Anschlüsse an den ersten, die Menschen 
repräsentierenden Ama>a Sp. Vohu Manah. den 0;to; Arjyo; des Alexan- 
driners Philon. ,pour le hesoin de la symetrie* eine Reihe von (ienien 
geschaffen habe, welche die anderen Reiche der Natur repräsentieren 
und mit Vohu M. hei der Schöpfung und Regierung der Welt mitwirken 
sollten. Die völlige Haltlosigkeit, der Darmestet, ersehen Theorie, daß 
die A. S. den Aoym oder ovvaa;t; des Philon nacligehildet und daß die 
Sitvunjjsber. d. phil.-lnst. Kl. 17f». B*l. 7. AMi. * \\ 
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Elementen und Naturreichen auf der einen und den Namen 
der A. S. auf der anderen Seite bestellen, liegen zum Teile 
nicht minder klar zutage als die Beziehung zwischen Haur- 
vatat-A morntat und Wasser und Pßanzcn. Dies gilt insbesondere 
fiir A&a Valiista, den Genius des Feuers, da ja, wie offenbar 
schon D. angenommen hat, der Zusammenhang zwischen dem 
Feuer und dem Begriff des gnOisehen una in die indo -iranische 
Zeit zuriiekreieht, und so hat denn auch D. mit vollem liecht 
diese Funktion des A. S. Asa V. darauf zurückgeführt, daß das 
asa sich zu Atar, dein Gott des Feuers, ebenso verhalte, wie 
das vedische pfa zu Agni. Allerdings sind die Beweise, die D. 
für diese Krklärung beibringt, recht dürftig und auch nicht 
ganz einwandfrei. Die Entwicklung des Xsaöra zum Herrn 
der Metalle sucht D. aus der schon in den GaOas auftretenden 
Verbindung des %sat)ra mit dem , geschmolzenen Erz* ( atfäysttsia / 
ahzuleiten. Das geschmolzene Erz sei nichts anderes als der 
Blitz; wenn also dieses Metall Symbol des XsaOra Vairya sei. 
so komme dies daher, daß der Blitz Symbol der Herrschaft, 
vor allem der ,souverainete militante/, des Ahura sei. Als das 
geschmolzene Metall seine symbolische und mythische Bedeutung 
verloren und an das karaüm x'dnnio abgegeben hatte, sei es 
zum Metall schlechtweg und XäaOra ,par extension* zum Herr 
scher über die Metalle geworden. Ob dieser Auffassung nicht 
andere Erklärungen vorzuzielien sind, wird später zu prüfen 
sein. Daß ferner Aromati Erdgöttin geworden ist, beruht nach 
D. (p. 2f)ü f. ) auf einem von ihm aus Vidcvd. 18, 51 f. kon- 
struierten ,hymen d'Armaiti et d’Atar, der im ,hymen vedique 
d’Aramati et d’Agni* eine Parallele haben soll. In der erwähnten 
Awestastelle heißt es, ein Mann, der sich durch nächtlichen 
Samenerguß befleckt habe, möge die Aromati mit den Worten 
anrufen: ,0 herrliche (s p<mia ) Aromati! Diesen Mann 1 über- 
gebe ich dir; diesen Mann* mögest du mir (wieder) übergeben 
bei der gewaltigen Neuschaffung ( Auferstehung) . . . Sodann 
mögest du ihm als Namen beilegen: AUr*.ih\tu oder Aterd.üi &ra 

GilOäs ,le premier nmmiment du Gnopticisme 1 seien, wird sich aus 
unserer Untersuchung ergeben, ohne daß wir genötigt waren, alle Ein- 
zelheiten dieser Theorie zu prüfen und zu widerlegen. 

1 D. i. den ausgeströmten Samen (so schon richtig Barthol., Air. Wtb. 31 8) 

8 J). i. den aus dem Samen hernach entstandenen Mann. 
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oder Al<n\).::antn . . . oder sonst eine (Bezeichnung) eines von 
Atar (geschaffenen 1 2 als Namen 4 * * * * * * . Zu der hierin enthaltene 11 
Vorstellung von einem ,hymen cTArmaiti et «i’Atar* habe sieh 
die aus <lem Mythus von dem sterbenden Gayömart s und aus 
ähnlichen Mythen abgeleitete Vorstellung ,der Keim des Atar 
(der Regen) fällt auf die Erde* hinzugesellt, und die Vereinigung 
dieser zwei Vorstellungen habe zur ldendifikation der Aramati 
mit der Erde geführt. 1). nimmt ferner (p. 252) an, daß fiV. 
VI 1, 1,7: npa ff dm (d. i. atjnhu) rti ynvfttili sudäksam dom 
tut stör hitrtsmatt tjhrtiiv'i | dpa srohuim itntmutir vasilt/dh || auf 
einen ,hvmen vedique d’Aramati et d'Agnf hinweise, und 
(}). 257 ) daß außerdem im Rgveda der durch das Gebet von 
der Erde aus erflehte Regen als Same vorgestellt werde, den 
der Gott (Rudra-Agni) auf das als Göttin gedachte Gebet, 
die Erde befruchtend, herabströmt. Aus dem Zusammenwirken 
aller dieser Vorstellungen habe sich die Umwandlung der Göttin 
des Gebetes, Aromati, in eine Erdgöttin ergeben. Es ist indessen 
sehr gewagt, zum Teile sogar ganz unstatthaft, aus den von 
I). herangezogenen Rgvedaversen die Schlußfolgerung zu ziehen, 
die 1). gezogen hat. 3 Wenn man ferner davon absieht, daß die 

1 So fasse ich ät&r9.dätalie . Wörtlich: ,oder sonst etwas von „Atar-go- 
schaffenem“ als Namen*. 

2 Bundah. 15, 1, wonach in der Tat Nöryösang zwei Drittel und Spand- 

armat ein Drittel von Gayömarts »Samen verwahren, aus dem dann 

nach 40 Jahren die Revas-Staude aus der Erde emporwächst. 

:J So ist man keineswegs berechtigt, aus RV. VII, 1, 7 einen ,hymen ve~ 

dique d’Aramati et d’Agni 4 zu konstruieren. J)enn Agiii» Verhältnis zu 

der ihm zueilenden, als Jungfrau hezeichneten arämati (.Andacht 4 ) ist 

sicherlich ebenso zu beurteilen, wie wenn Agni X, 4, 4 als Hausherr 

die , Jungfrau* (das llol/., leckt oder V II 1 , 43, 10 die Opferlöffel ,küßt* 
u. dgl. m. Und ob man aus RV. X, 61, 6 und X, 92, 5 die Vorstellung 
eines ,hymen‘ des die Erde durcli liegen befruchtenden Gottes mit der 
personifizierten Andacht, deren »Stätte eben die B',rde ist,, ableiten darf, 
ist denn doch sehr fraglich. Wenn Indra und Soma als , Stiere (■— Be- 

fruchter) der Gebete 4 (vrpahho yo viatindui u. ä.) bezeichnet werden und 
die Lieder zu Indra als ihrem , Stier (und) Gatten 4 aufsteigen (1,9,4; 
III, 39,1) oder (X, 43, 1) ihm voll Verlangen entgegenjauchzen und ihn 
umschlingen wie Frauen den Gatten, so kommt darin ebensowenig wie 
in dem oben erwähnten Verse des Agni-Liedes (VII, 1, 7) die Vor- 
stellung eines ,hvmen‘ zum Ausdruck. Wir haben es vielmehr mit 
Bildern zu tun, wie sich ihrer die vedischen Dichter auch sonst noch 

3 * 
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dem Jjgveda zugeschriebenen Vorstellungen gewiß nicht, wie 
man erwarten dürfte, die Entwicklung der vedisehen Andachts- 
göttin Aramati zur Erdgöttin zur Folge gehabt haben, 1 so 
scheitert D.s allzu komplizierte Kombination doch schon an 
dem Umstand, daß in der oben übersetzten Stelle des Videvdät 
zweifellos - - wie in Videvd. 2, 10 und 18 — die Erdgöttin 
Aramati als Mutter Erde gemeint ist und nicht die Andachts- 
göttin, die nach 1). noch der Ergänzung durch den Gayümart- 
Mythus bedurft hätte, um sich zur Erdgöttin zu entwickeln. 

ln D.s Darstellung hinkt zum Schlüsse noch VohuManah 
nach, dessen Deutung nicht D. allein die größte Verlegenheit 
bereitet hat. V. M. sei zu einem Gott der Herden nicht auf 
natürliche Weise, sondern ,de la seulc analogie/ geworden. 
Als Wasser, Pflanzen, Erde, Metalle und Feuer unter die Herr- 
schaft von fünf Amsaspands verteilt waren, sei für den sechsten 
außen 1 dem Vieh nichts übrig geblieben: so sei also diesem 
noch , unbeschäftigten 1 Amsaspand das Vieh zugeteilt worden. 
D. sucht dieser offenbar der Verlegenheit entsprungenen Er- 
klärung noch durch die Annahme eines ,acc ident de lan- 
gage/ zu Hilfe zu kommen, der die Entwicklung der Vor- 
stellung von Vohu M. als einem Herrn des Viehes begünstigt 
haben soll. Man habe daraus, daß das Paradies, ,die Wohnung 
des V. M.‘, auch ,die Weide (ras tru) des V. M/ genannt wird, 
geschlossen, V. M. sei der Gott der Weiden und der Viehherden. 
Aber abgesehen davon, daß västra hier in figürlicher Be- 
deutung verwendet ist, und daß auch MiOra ro urvjjaot/anti und 
Soma ttrtttjart/afi (, weite Triften besitzend*) genannt werden, 
ohne daß diesen Göttern die Obhut über die Viehherden zu- 
geschrieben worden wäre, darf man doch voraussetzen, daß die 
Verwandlung der , Guten Gesinnung* in eine Schutzgottheit des 

häutig genug bedienen. Die trotz mancher Spitzfindigkeiten geistvolle 
Konstruktion D.s zur Erklärung der uwestischen Erdgöttin Aromati 
hat schon Geldner (Yed. Stud. 11, 260. Anm. 2) kurz abgelehnt. Zu KV. 
X, 92, 5 vgl. weiter unten in dem Abschnitt über die vedische Aramati. 

1 D. selbst bestreitet denn auch (Orm. et Ahr. 257, Anm. 5), daß die ve- 
dische Aramati eine Eidgöttin gewesen sei, glaubt aber, daß im Veda 
die Elemente ihrer Entwicklung zur Erdgöttin vorliegen. Dagegen 
behauptet er Sacred Ilooks of the East IV, p. LXXII, die awestische 
Aromati scheine schon in der indo-iranischen Periode eine Erdgöttin 
geworden zu sein. 
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Viehes sachlich irgendwie tiefer begründet sein müsse und nicht 
auf zwei ganz zufälligen und rein äußerlichen Anhaltspunkten 
beruhen könne. 

Bei weitem erfolgreicher ist I). in der Beantwortung der 
Frage nach der Herkunft der Amosa Spontas und ihrer Be- 
ziehung zu den Adityas gewesen. Hier hat L). sich R. Roth 
angeschlossen , der bekanntlich (ZDMG 6, 70) als erster Hie 
Behauptung aufgestellt hat, ,daß weder an der Analogie der 
Ainsaspands mit den Adityas, noch an einem geschichtlichen 
Zusammenhang beider Vorstellungen gezweifelt werden kann'. 
1). hat diese Ansicht (p. 10 ff. ) in eingehender Weise zu be- 
gründen versucht und neben manchen belanglosen oder auch 
sehr anfechtbaren Argumenten eine Fülle treffender Bemerkungen 
beigebracht, aus denen er den Schluß zieht, daß die sieben 
vedisehen Adityas mit Varuna an der Spitze und die sieben 
Amosa Spontas mit Ahura Mazda an der Spitze gemeinsamen 
Ursprungs sind. Sie seien an die Stelle von sieben, der indo 
iranischen Zeit ungehörigen Lichtgottheiten getreten, die den 
gemeinsamen Namen ,Asuras* geführt haben dürften, um! deren 
Anführer der Gott des Lichthimmels, der höchste Asura, ge- 
wesen sei. Und zwar stelle die Klasse der Adityas ebenso wie 
die der Amosa Spontas nur , Entfaltungen* des Wesens dieser 
obersten Lichtgottheit vor, die von den Indern Varuna, von 
den Iraniern aber Ahura Mazda genannt worden sei. Der ur- 
sprüngliche Charakter dieser , Entfaltungen*, dieser zur Selb- 
ständigkeit gelangten, aber mit dem höchsten Asura, wesens- 
gleichen Lichtgestalten, in die sich der Gott des Lichthimmels 
geteilt habe, komme nur noch in den Attributen und Funk- 
tionen, die den Adityas und Amosa Spontas in ihrer Gesamt- 
heit, ihren Klassen, beigelegt werden, zum Ausdruck, 1 während 

' Schon Rotli hat gemeint, daß ,das himmlische Lieht 4 das Wesen der 
Adityas ausmache, und daß diese Götter des Lichtes nicht mit den 
Liehterseheinungen in der Welt zusaimnenfallen, , weder Sonne noch 
Mond, noch Sterne, noch Morgenrot, sondern gleichsam im Hinter- 
gründe aller dieser Erscheinungen die ewigen Träger dieses Licht- 
lebens' seien. Oh das Licht tatsächlich eine wesentliche und ursprüng- 
liche Bestimmung in dem Charakter der Adityas und A. S. gewesen ist. 
wird noch zu untersuchen sein. Nach I). ist der indo-iranische Gott, 
auf de» Varuna und Ahura M. zuriiekgehen, ein Gott des Lichthimmels 
gewesen. Diese konkrete Bedeutung habe sich in dem vedisehen Varuna 
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die Adityas Mitra, Aryaraan usw. einzeln betrachtet ,die ab- 
strakten und moralischen Eigenschaften' des höchsten Aditya 
repräsentieren (p. 83), und die Amosa Spontas Yoliu Manah, 
Aäa Vahista usw. einzeln genommen , moralische oder phy- 
sische Abstraktionen 4 seien. Die Klassen der Adityas und 
Amosa Spontas seien eben älter als die einzelnen Glieder, aus 
denen sie sich zusammensetzen (p. 42), und zwar sei der 
Rahmen jeder Klasse nach dem Abschluß der indo-iranischen 
Periode allmählich mit fremdartigen, außerhalb dieses Kreises 
stehenden Gottheiten ausgefüllt worden, von den Iraniern mit 
abstrakten Gottheiten, welche zum Range von Geschöpfen des 
Ahura herabsanken, weil Ahura indessen der eigentliche Schöpfer 
geworden sei (p. 247). Die Kamen dieser sechs, von Ahura. 
Mazda geschaffenen Amosa Spontas seien in do -iranisch, da 
sie Abstraktionen bezeichnen, die der Mazdaismus aus einem 
den Indern und Iraniern gemeinsamen Fonds von Ab- 
straktionen geschöpft habe, und die Mehrzahl der sechs 

noch lebendig erhalten, während hei Ahura M. nur noch einige nicht 
mehr verstandene 'materielle Attribute 1 [Himmelsgewand, Sonnommge 
usw.’) auf seine ursprüngliche Naturbedeutung hinweisen. Er sei nicht 
mehr ein Himinelsgott, sondern nur noch ein Gott des Himmels- 
lichtes und seinen ,Funktionen‘ nach: Schöpfer, Herrscher, allwissend 
und ,dieu de Vordre* («.sarrm), und da die A. S. in diesen Funktionen 
und nur in einem materiellen Attribut, der leuchtenden Er- 
scheinung ( hvard.hazaoita leuchtende Pfade usw.: p. 41), überoin- 
stimmen. seien sie .Entfaltungen* dieses Lichtgottes, nicht aber des 
alten llinunelsgottes. Auch die Adityas haben, wie 1). weiter ausführt, 
mit Varuna die für Ahura M. und die A. 8. festgesetzten Funktionen 
und als einziges materielles Attribut die L i cliter schein ung gemein, 
daher seien auch die Adityas Lichtgottheiten und als solche , Ent- 
faltungen* ihres Anführers, dos Ilimmolsgottes Varuna. Daraus folge, 
daß Varuya und Ahura M. auf einen indo-iranischen Hinmielsgott, die 
Adityas und A. 8. aber auf , Entfaltungen* dieses Gottes zurtickgelien, 
von denen bis zum Ausgang der indo-iranischen Periode außer ihrer 
Lichterscheinung und ihren , Funktionen* (Allwissenheit usw.) nur noch 
die von der Siebenheit der Welten abgeleitete 8iebenzahl (mit Hinzu- 
rechnung des Himnielsgottesl festgestanden habe. Zu diesem seltsamen 
Schlusse führt D.s allzu konsequente mathematische Methode. Daß der 
Himinelsgott sich in eine Keihe solch farbloser, in Art und Zweck nicht 
deutlich ausgeprägter Gestalten gespalten hätte, deren hauptsächliches, 
fast ausschließliches Merkmal die Lichterscheinung gewesen wäre, ist 
doch im höchsten Grade unwahrscheinlich. 
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Abstraktionen habe schon in der indo-iranischen Periode 
religiöse Bedeutung besessen (p. 253; 247). Nur Vohu 
Manali sei eine rein mazdayasnische Schöpfung. Und zwar 
hat Darmesteter ihm diese Sonderstellung offenbar nur des- 
wegen zugewiesen, weil er — ebenso wie manche spätere 
Forscher — eine genaue Entsprechung zu Vohu Manali, also 
ein *vttsn m<nian } im Bgveda vergeblich gesucht hat. 1). nimmt 
also an, daß die Abstraktion Vohu Manali keine Analogie bei 
den Indern habe, glaubt aber (pp. 9; 24S) aus dem awestischen 
7 hnina1a' die ursprüngliche Bedeutung von Vohu Manali er- 
schließen zu dürfen. Die Anwendung des Wortes hmttain in 
den awestischen Texfen und das ihm entsprechende vedisehe 
Wort xvnmti, das nicht nur das Wohlwollen eines Gottes, 
sondern vor allem die fromme Gesinnung des inbrünstig be- 
tenden Gläubigen und weiterhin das Gebet selbst bezeichne, 
beweisen nach 1)., daß Jwmata zunächst nicht ein Terminus 
der menschlichen, sondern der , religiösen Moral' gewesen sei, 
also ursprünglich nur liturgische Bedeutung besessen habe; 
daher sei auch Vohu Manali als Verkörperung des guten Denkens 
ursprünglich ,mne der Mächte des Kultus' und , repräsentiere 
die Kraft des religiösen Denkens, der Inbrunst, der Macht, die 
in den Veden unablässig unter den von derselben Wurzel ab- 
geleiteten Namen manlm und mati, oder auch als dlri sich 
betätige'. Wenn das ,gutc Denken', in dem Amosa SpontaVohu 
Manali vergöttlicht, zum Genius des Wohlwollens (bienveillnnce/. 
zum suvcia; Oec; des Plutareh, geworden sei, so komme darin 
nicht seine ursprüngliche Bedeutung zum Ausdruck. 

Asa Vahista und XsaOra Vairya sind, wie I). weiter aus- 
führt, schon in der indo-iranischen Periode fertige Abstraktionen 
gewesen, denen nur noch wenig zur Personifikation fehlte. Denn 
das awestische ajttr decke sich vollständig mit dem vcdischcn 
rta und bezeichne ebenso wie dieses einerseits die kosmische 
Ordnung oder das Gesetz der materiellen Welt, andrerseits die 
religiöse Ordnung oder das Gesetz der moralischen, ,d. 1). der 
liturgischen' Welt. Daneben habe sich frühzeitig, und zwar un- 
abhängig von diesen Bedeutungen, die Bedeutung , Wahrheit' 
herausgebildet, aber die Beziehung des axa (urul des ?ta) auf 
die , menschliche Moral* — im Gegensätze zu der rein , reli- 
giösen Moral' — habe sich erst später kräftiger entwickelt und 
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8e i mit der allmählichen Verdrängung der ursprünglichen kos- 
mologischen und liturgischen Beziehungen Hand in Hand ge- 
gangen. 1 Der Amosa ttp. Asa V. stelle also eine Personifikation 
des vedischen ftn vor, welches im Veda zwar nicht personi- 
fiziert worden sei, aber, der Personifikation ganz nahe, über 
den Göttern stehe' als das höchste Gesetz, dem auch sie unter- 
tan seien. 

ln ähnlicher Weise habe man sich die Entstehung des 
Amoik 8p. XsaOra V. zu denken. Ksatra (souverainete) sei 
schon in der indo-iranischen Periode ein geheiligtes Attribut 
des höchsten Astira und der sein Gefolge bildenden Gottheiten 
gewesen; denn die Adityas werden s ulscth'/f und ksatr/ff«, die 
Amosa 8p. huykndru genannt. Der Mazdaismus habe dieses 
Attribut personifiziert, und zwar erscheine in XsaOra V. ur- 
sprünglich die himmlische 8ouveränität verkörpert, die sich in 
der Vernichtung der Dämonen betätige, und nicht die mensch- 
liche Souveränität, deren Prototyp jene bilde. PJutnrehs iuvc;jAx: 
O&s; gehe also eine jüngere, abgeleitete Auffassung wieder. 

In der Aromati sicht 1). eine alte, schon in der indo- 
iranischen Periode verehrte Göttin, die in ihrer vedischen wie 
in ihrer awestisehon Ausprägung eine Verkörperung dos , ord- 
nungsgemäßen" Denkens*, des frommen Gebetes, der Frömmig- 
keit sei. Denn wie Aramati (UV. V, 4H, <») eine .göttliche Frau* 
(</nn </m) genannt werde, so werden auch ( Y. ö8, I fi. ) Aromati 
(in der Pluralform) und andere Personifikationen des Gebetes 
und ähnlicher, der Sphäre des Gottesdienstes ungehöriger Be- 
griffe als G ölt er flauen als Frauen des Ahura, an gern len. 

Die Verbindung dieser als Götterfrauen gedachten Abstraktionen 
mit den als Götterfrauen (j/a/m), als Frauen des Ahura, vor- 
gestellten Wassern (Y. P>8, 3) sei eine Erbschaft aus der indo- 
iraniseheu Periode. Mögen auch manche Einzelheiten in D.s 
Ausführungen über diese Vorstellungen anfechtbar sein, so liegen 
hier doch sehr wertvolle und wohlbegrilndete Beobachtungen 


‘ D. ist also genötigt, anzuerkennen, daß a$a schon im Awesta auch (wir 
würden sagen: vor allem) moralische (und nicht allein liturgische) l>e- 
deutung besitzt, daß also Plutarch A^-i mit Kocht durch aXr ( Gao£; 0 so; 
wiodergegeben hat. Es braucht kaum noch bemerkt zu werden, daß 
auch die Ansicht D.s, Vohu M. sei nur die Verkörperung des , guten 
Denkens 4 in religiösem (liturgischem) Sinne, irrig ist. 
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vor. 8ie werden weiter unten durch neues Material bestätigt, 
und gestutzt werden. 

Was schließlich Haurvatat und Amorotät betrifft, so hält 
I). an dem Ergebnis der ausführlichen Untersuchung fest, die 
er diesen beiden Genien schon früher gewidmet hat. 1 * * In ihr 
hat er nachzuweisen gesucht, daß die Anrufurfg von Haurvatat 
und Amorotat bis in die indo-iranische Zeit zurückreiche, daß 
sie zwar als Gottheiten rein nutzdayasnisch seien, daß aber die 
Keime, die. Elemente ihrer Verehrung schon in der indo-iranischen 
Einheitsperiode bestanden haben. Diese Elemente seien erstens 
die an die (Kitter gerichtete Bitte um 'Gesundheit* und um 
, Nichtsterben', zweitens der Glaube, daß Wasser und Pflanzen 
Gesundheit und Nichtsterben verleihen. Das zweite Element 
habe sich bei den Iraniern reiner erhalten als bei den Indern; 
das erste sei zwar im Rgveda lebendig als Bitte um Gesund- 
heit (sarratnfi) und um Nichtsterben (aniftmn oder dinjhrim 
iiym)? doch sei es hier verblaßt, während bei den Iraniern 
Gesundheit und Nichtsterben konkrete Wesen, Personifikationen 
geworden seien, die gegen Krankheit und Tod kämpfen; da 
aber Wasser und Pflanzen denselben Kampf führen, so seien sie 
die. natürlichen Hilfskräfte dieser neu entstandenen Gottheiten 
und Haurvatat und Amorotat Götter der Wasser und Pflanzen 
geworden. 

Unmittelbar nach dem Erscheinen von Darmesteters .()r 
mazd et Ahriman 4 hat C. de llavlez in sehr entschiedener 
Weise gegen diese Schritt Stellung genommen. :v Er ist dev Vater 
der ,dcole eranisante/, die angeblich zum Unterschied von der 
,ecole vedisante 4 .keine vorgefaßte Meinung hat, sich nicht mit 
trügerischen Ähnlichkeiten zufrieden gibt, sondern überall ernste 
Argumente verlangt und so bedauerliche Fehlgriffe vermeidet'. 1 
Harlez hat in der Tat manche Gebrechen der Methode Dar- 
mesteters und eine. Anzahl von Irrtümern seiner Beweisführung 
aufgezeigt, aber die gegen Irrtümer gefeiten Prinzipien der 

1 Haurvatat et Ameretat (Bihliotheque de Veröle des liautes etudes, 
Fase. 2‘\). Vgl. insbesondere pp. 80— 8. r » (nebst Anmerkungen). 

" D. gibt auch dditi -- natürlich mit lotrecht — die Bedeutung , Nicht 
sterben*. 

:i .Des origines du Zoroastrisine 4 : .Journal Asiatique 1878 — 70. 

4 L. c., VII. Ser., tome XII (1878), p. 1;>7. 
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/colo ernnisante* haben Harlez — wie auch seine Epigonen — 
nicht davor bewahrt, daß <31* in dem Bestreben, die Besonder- 
heiten der vedisehen und awestischen Religionsformen zu er- 
weisen, in das andere Extrem verfiel, das mit der ihm eigenen 
starren, unfruchtbaren Negation und der grundsätzlichen Ab- 
lehnung jeglicher Vergleichung einen weit schwereren Irrtum 
bedeutet als alle Entgleisungen und Übertreibungen der ,<*coIe 
vedisante“. Denn H. behandelt in willkürlicher Weise Gebilde, 
die offenbar irgendwie zusammen gehören, wie selbständig und 
unabhängig voneinander gewordene Produkte und ignoriert die 
Notwendigkeit einer Erklärung der , Ähnlichkeiten* — in Wirk- 
lichkeit der vorauszusetzenden historischen Zusammenhänge. 
Hätte nur H. diesen Fehler begangen, so könnte man heute, 
da fast vier Jahrzonte seit dem Erscheinen seiner Schrift ver- 
gangen sind, stillschweigend darüber hinweggehen. Aber wir 
begegnen auch noch in späteren Darstellungen der awestischen 
Religion 1 nicht selten denselben oder ähnlichen Anschauungen 
und Argumenten, ja es hat beinahe den Anschein, als oh die 
Stimmen sieb mehrten, welche den Standpunkt Darmestetors 
für völlig überwunden halten und die awestische Religion als 
ureigenstes Erzeugnis iranischen Geistes unabhängig von der 
Vergleichung vodischer Verhältnisse erklärt wissen wollen. Be- 
zeichnenderweise läßt man gelegentlich Ausnahmen gelten, wo 
die Analogien trotz weitgehender nationaler Besonderheiten un- 
verkennbar und zu deutlich sind, als daß sie in Abrede ge- 
stellt werden könnten.- leugnet aber in anderen Fällen, wie in 


J 11. .selbst hat auch in einer Anzahl spaterer Schriften und Abhandlungen 
(so auch in der Einleitung zu seiner Awesta-ßbersetzung) «einen Stand- 
punkt mit der ihm eigenen Schürfe verfochten. Hoi der Kritik von H.s 
Anschauungen soll auch auf diese späteren Äußerungen Bezug ge- 
nommen werden. 

- Man sollte doch wohl nicht mehr daran zweifeln, daß die vedisehen und 
awestischen Gottheiten Mitra und MiOra, Soma und llnoma, Yama und 
Yima ursprünglich identische arische Gottheiten gewesen sind trotz der 
besonderen nationalen Ausprägung, die ihre Gestalten und ihre Mythen 
bei Indern und Iraniern erfahren haben. Seihst Pischel ist (Gott. gel. 
An*. 1896, p. 447) genötigt zuzugehen, daß es ihm nicht einfallen 
könne, ,die Augen zu schließen gegen die indo-eranischen Gottheiten, 
die ja z, T. unmöglich zu verkennen sind 4 . Aber er warnt davor, daß 
man darin zu weit gehe, und hält es in der Frage der Verwandtschaft 
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der Frage des Verhältnisses zwischen den Adityas und den 
Amöfta Spantas, wegen der vorwaltenden Verschiedenheiten das 
Vorhandensein jeglicher Beziehungen, obwohl die Fäden, welche 
zwischen den Vorstellungskreisen der beiden Völker herüber 
und hinüber laufen, noch deutlich genug wahrgenommen werden 
können. Die Existenz von Berührungspunkten aber verbietet 
geradezu die apodiktische Verneinung ehemaliger Verwandt- 
schaft, denn sie läßt vermuten, daß die noch sichtbaren Be- 
rührungspunkte irgendwie tiefer begründet seien, und daß außer 
ihnen noch Zusammenhänge bestehen müßten, die erst noch 
zu erforschen wären. 

Für Harlez sind allerdings die , Ähnlichkeiten* in den 
meisten Fällen nichts weiter als Übereinstimmungen des sprach- 
lichen Ausdruckes, denen er in Anbetracht der vermeintlichen 
oder tatsächlich vorhandenen Verschiedenheit der Vorstellungen 
keinerlei Bedeutung beimißt oder keine weitere Beachtung 
schenkt. 80 begnügt sich H. z. B. mit der Feststellung, daß 


zwischen Adityas und Amosa Spontan noch mit Harle« und Spiegel. 
Seltsam mutet das Urteil Edv. Lehmanns (I\ D. (’hantepio de La Sanssa> te 
Lohrb. d. Keligionsgesch. II 3 , p. ISO IV.) an, der gerade an MiOra, Uaoma 
und Yima darzutun sich bemüht, daß ,von den einzelnen Punkten, aut’ 
die man *lon mythologischen Vergleich stützt, mehrere sich als sehr 
unzuverlässig erweisen*. Weil MiOra in den GnOas nicht erwähnt 
wird und ,sein Auftreten im jüngeren Awesta mit dem des vedischen 
Mitra nicht auffallend identisch ist‘, lasse er sich nicht mit Sicherheit 
als eine für beide Völker ursprünglich gemeinsame Gottheit, dartun. 
Damit sei jedoch ein , arischer Mithra* nicht ausgeschlossen*, denn es 
sei möglich, daß er nur von der zarathuUrischen Orthodoxie nicht an- 
erkannt wurde, während das Volk ihn früher wie später verehrte. So 
wäre es auch .sehr gewagt*, aus der Nichterwähnung des Sornatrankes 
in den GäOüs zu schließen, die ältesten Iranier hätten den Soma nicht 
gekannt; man werde ,am klügsten tun*, den Somatrank, für ein alt- 
arisches Erbgut der beiden Religionen zu halten. Gar so unzuverlässig 
scheinen also auch nach L.s Darstellung ,die Punkte* nicht zu sein, ,auf 
die man den mythologischen Vergleich stützt*. Für Yama und Yima gibt 
auch L. zu, daß sie ,vou Haus aus dieselbe Gottheit* seien. Aber auch 
sie werden als Beleg für die Ansicht verwendet, daß die Ähnlichkeit 
immer nur auf Unwesentlichem beruhe, während das Konstituierende 
grundverschieden sei. Und die Verbindung von Varuna und Ahura M , 
der Adityas mit den Amoia Sp. gehört nach L. zu den Vergleichen, 
,die »ich doch immer hei genauerer sachlicher oder sprachlicher Unter- 
suchung als unhaltbar herausstelleu*. 
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die vedisehc Aramatt ,lo pendant lexicologique* der awestiselien 
Aromati zu sein scheine idourn. As., 1. c., p. 1 53), oder daß 
Aramati, ,1a pidtc/, nur ,quant au nom‘ der Aromati, .le genie 
de la sagesse et de Ia terre*, entspreche ( Avesta, 2 p. LXXXIV 
und XCII; auch in ,De hexegöse et de la correction des textes 
avestiques*, p. 79). Derselbe Name bezeichne also ,des choses 
toute» differentes 4 . Ebenso verhalte es sich mit Aryaman und 
Airyaman, da jener eine der Formen der Sonne, dieser aber 
ein Bote des Ahura M. sei (Avesta/ 2 p. LXXXIV). Desgleichen 
stellen Nairyösa*>ha, VoroÖrayna, Apam napat und MiOra, ver- 
glichen mit den entsprechenden vedischen Gottheiten, ,des cori- 
ceptions differentes* dar (De l’exegese, }). HO). Yima, Bractaona 
und Hrita erinnern nur ,quant au nonT an Yama, Traitana und 
Trita, im übrigen seien sie völlig verschieden. Denn Trita sei 
ein Gott, der schon vor Indra die Wolkendämoncn besiegt habe, 
während Brita ein Mensch, König von Eran und erster Arzt 
der Welt »ei. Bractaona erscheine als Besieger des Azi Dahfika 
und als Kämpfer in den Kriegen der Eranier, von Traitana 
aber berichte der Veda nur das eine, daß er dem Dichter von 
KV. 1, 15H den Kopf spalten wollte. Wenn man Aptya mit AOwya 
verglichen habe, so dürfe man neben der Verschiedenheit der 
Formen nicht den Umstand übersehen, daß jenes Beiwort des 
Trita, dieses aber Beiwort des Bractaona sei. Die Gestalt des 
Yima weise, wenn man von dem Namen des Vaters Vivasvant 
(Vivahvant) absehe, keinerlei Ähnlichkeit mit der des Yama 
auf. Denn Yima sei weder ein Gott, noch Vater der Menschen, 
noch König der Verstorbenen, und er habe keine Schwester. 
Andrerseits besitze Yama nichts von dem Wesen des eranisehen 
Helden: er habe nicht einen ,Vara‘ errichtet, nicht über die 
Erde geherrscht, nicht alle Übel verschwinden gemacht . . . 
Das irdische Reich des Yima, in dem dieser die Unsterblichkeit 
herrschend machte, und dessen er infolge einer Lüge verlustig 
wurde, habe gewiß keine Beziehung zu dem von Yama regierten 
Reiche der Verstorbenen. Der ,Vara* des Yima stelle vielmehr 
das gerade Gegenteil von Yaraas Totenreiche vor, da es zu 
dem ausgesprochenen Zweck, alle Lebewesen vor dem Tode zu 
retten, errichtet worden sei (1. c., p. 83 f.). Auch Vptrahan (Indra) 
und VoroOnrfna seien zwei völlig verschiedene Gestalten. Denn 
rdrt&ra bezeichne niemals wie vrtni einen feindlichen Dämon, 
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es bedeute vielmehr einzig und allein — wie einige Male auch 
rrtra — , Abwehr, siegreiche Abwehr, Sieg*. Diese schon dem 
indo-iranischen Worte rrtra eigene Bedeutung habe sich bei den 
Indern zum Namen des Wolkendämons entwickelt, der von 
Vrtrahan erschlagen wird, während sie sich im Iranischen in 
allen Zusammensetzungen erhalten habe. VoroOraYna bedeute 
also ,l ? abatteur de la defense, le vainqueur, ,1c vainqueur ortli- 
naire, la victoire en general*', und wie das dem Vrtrahan genau ent- 
sprechende Wort rdrjörajan niemals einen Genius bezeichne, so 
scheine das Awesta ,proprement dit* einen Genius VoroOravna gar 
nicht zu kennen (Journ. As. VII. 8er., t. 13, p. 2710’.: Awesta 
trad., - p. CII1 ff.). 1 * * * * * * * Der alte Gewittermythus habe im Awesta 
keine Stätte gefunden. Wohl seien Azi Dahäka und Ahi ursprüng- 
lich identisch, aber wie auch andere Trümmer ursprünglich ge- 
meinsamer Mythen von den Iraniern in eine diesen Mythen 
völlig fremde Umgebung versetzt und andersartigen, echt 
iranischen Mythen einverleibt wurden, so habe auch Azi durch 
Aufnahme in einen neuen, fremden Gedankenkreis eine voll- 
ständige Umwandlung erfahren. Denn Azi sei nur noch ein 
irdisches Ungeheuer, das A*>ra Manyu geschaffen habe, und 
zwar nicht zu dem Zwecke, damit es die himmlischen Wasser 
raube, sondern damit es die Welt des <tüa verderbe. Entfernt 
davon, gegen Gott zu kämpfen — wie Ahi gegen Indra kämpft 
— , bitte Azi vielmehr die Gottheiten Ardvisüra und Vayu, ihm 
die Vernichtung aller Menschen zu gestatten. Sein Besieger sei 
ein gewöhnlicher irdischer Held, Braetaona. Wenn man den 
Namen (Azi) ändere, so sei jegliche Ähnlichkeit zwischen den 
Mythen des Ahi und des Azi verschwunden.- Dasselbe sei 

1 Journ. As., 1. c. , pp. ‘27*2 und ‘283 führt llarlez aus, daß V. nur im X. 

und im XIV. Vast als Genius des Sieges, und zwar als Verkörperung 

des Sieges der mazdayasnischen Prinzipien über die Welt des Bösen 

erscheine. Die Behauptung, daß diese zwei Vaste jung seien, entlieht i 

natürlich jeglicher Berechtigung. Enthalten doch gerade diese Stücke 

neben manchen späteren Zutaten viel altes Gut. das wenigstens seinem 

Inhalte nach älter ist als ZaraOustra. 

- Dagegen rückt II. doch wohl von den Grundsätzen seiner ,ecole erani- 

sante* merklich ab, wenn er Avesta, trad. 9 , p. CXXXIV sagt: ,Azi war 
ursprünglich wahrscheinlich der Gewitterdämon, der die Erde aus- 
trocknende Räuber der Wolken; sein Besieger ist der Gewitterheros, 
der mit seinem Blitze den Dämon zermalmt, und die Regengüsse zur 
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bei allen oder nahezu bei allen Namen der Fall, welche dem 
Veda und dem Awesta gemeinsam seien (De l’exegese, p. 81 f. j. 
Auch zwischen dem awestischen Gandarowa mit der goldenen 
Ferse, der sich am Meere Vourukasa auf hält und die Welt des 
A&i zu verderben droht, und der großen Schar der indischen 
Gandharven, den himmlischen Musikanten, bestehe keinerlei 
Analogie, sie seien vielmehr ganz entgegengesetzter Art. Der- 
selbe Gegensatz bestehe zwischen dem awestischen Korosäni 
und dem vedischen Kr^änu. Denn jener sei ein irdischer König, 
ein gottloser Tyrann, der die awestischen Priester aus seinem 
Reiche verjagte und hernach von llaoma abgesetzt wurde, 
während Krsfinu ein himmlischer Schütze sei, der den himm- 
lischen Soma bewache und von dem den Soma raubendem 
Falken gefürchtet werde. Solch entgegengesetzte Gestalten 
miteinander zu vergleichen, sei zweifellos ,une plaisanterie* 
(De Texcgcse, p. 82 f. ; 108). 

Ich würde eine Auseinandersetzung mit dieser, wie ich 
meine, verkehrten und oberflächlichen Betrachtungsweise für 
überflüssig halten, wenn sie nicht Schule gemacht und geradezu 
lähmend und entmutigend auf die Forschung über die Be- 
ziehungen zwischen Veda und Awesta gewirkt hätte. Da es 
sich überdies um eine Frage von grundsätzlicher Bedeutung 
handelt, die auch bei der Beurteilung des Verhältnisses zwischen 
den Amosa Spontas und den Adityas eine Rolle spielt, werden 
hier wohl einige Bemerkungen am Platze sein, welche die durch 
eine geschickte Darstellung verdeckten Schwächen der Hnr- 
lez sehen Beweisführung ins rechte Licht rücken sollen. 

Die Methode, die H. an wendet, zeichnet sich durch über- 
triebene Einfachheit und durch eine Naivität der Anschauung 
aus, die in einem seltsamen Gegensatz zu dem Anspruch auf 
Unfehlbarkeit steht, den diese Methode erhebt, und zu der 
Strenge und Geringschätzung, mit der sie die ,ecole vedisante* 
beurteilt. Würde diese willkürliche Methode etwa in der ver- 
gleichenden Märchenforschung oder auf irgendeinem anderen 
Forschungsgebiete angewendet, so würde sie auch in den 
sichersten Fällen dahin führen, daß zwei Gestalten, die nicht 

Erde hinabsendet. Das Awesta hat aus der Schlange ein Geschöpf des 

Awa Mainy u gemacht, das dieser zum Zwecke der Vernichtung des 

aia hervorgebracht hat. 4 
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in allen Einzelheiten übereinstimmen, als nicht zusammen- 
gehörig betrachtet und auch nicht auf eine einzige ursprüng- 
liche Fassung zurückgeführt werden dürften. In den oben 
erwähnten Fällen aber, in denen Harlez kurzweg jede Ver- 
gleichung ablelmt, deutet schon die Gemeinsamkeit der Namen 
darauf bin, daß die Verschiedenheiten der Träger eines gemein- 
samen Namens nur Varianten einer ursprünglichen Fassung 
darstellen. End daß dem so ist, läßt sieh in der Tat für die 
meisten der Gestalten, die hier in Betracht kommen, zum min- 
desten wahrscheinlich machen. 

Wohl das schwächste aller Argumente, deren II. sich be- 
dient, ist der Hinweis darauf, daß einige der oben erwähnten 
vedischen Gestalten göttlichen Wesens sind, während die mit 
ihnen verglichenen awestischen Gestalten als Menschen, als 
Heroen und Könige erscheinen. Daß gerade die iranische 
Fassung in dieser Beziehung zum Teile eine jüngere Ent- 
wicklungsstufe vorstellt, ist doch unverkennbar. Den zwin- 
gendsten Beweis liefert das Beispiel des Azi Dahäka. Aus ihm 
hat die iranische Sage einen — naturgemäß Verderben stiften- 
den, grausamen — - Herrscher gemacht, der nach dein Awesta 
seinen Sitz in Babylon hat, nach mittel persischen Quellen (Bun- 
dahisn 81, (>) väterlicherseits von dem Stammvater der Araber 
herstammt, bei Firdousi der Sohn eines edlen, frommen Araber- 
scheichs ist. Aber die drei Mäuler, drei Köpfe und sechs Augen, 
die das Awesta ihm zuschreibt, seine Herkunft mütterlicher- 
seits von A^ra Manyu (Bundah., 1. c.), die zwei Schlangen, die 
bei Firdousi der Kuß des Teufels aus den Schultern des l.)ahhak 
hervorwachsen macht, Anoys, die Mutter der Schlangen 

«v/), die hei Moses von Khorene als Gattin des , Meder- 
königs* Asdahak erscheint (ed. Le Vaillant de Florival I, 120; 
124), und manches andere noch weisen deutlich geiiug auf die 
ursprüngliche Drachennatur dieses Herrschers von Iran hin. Ein 
ähnlicher Fall der Vermenschlichung eines feindlich gedachten 
mythischen Wesens liegt bei Karasani vor. Ihn hat, wie wir 
annehmen dürfen, die iranische Sage oder — wohl richtiger — 
die awestische Theologie aus einem mythischen Wesen, das den 
himmlischen Soma bewacht, den Unsterblichkeits- und Opfer- 
trank Göttern und Menschen verwehrt und auf (Jen ihn rau- 
benden Vogel schießt, in einen den Priestern feindlich gesinnten 
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Tyrannen verwandelt, der von Haoma aus der Herrschaft ver- 
trieben wird . 1 Ist derartiges möglich, so werden selbst die- 
jenigen, welche abgesehen von den Namen keinerlei Ähnlich- 
keiten zwischen Yama und Yirna, Trita und Braetaona gelten 
lassen wollen, die Annahme nicht für unbegründet halten 
dürfen, daß auch das irdische Königtum des Yima und des 
Braetaona jüngeren Datums und erst auf iranischem Boden er- 
wachsen sei. Dazu kömmt noch, daß die Gestalten des ve- 
dischen Yama und des Trita menschliches Wesen oder Ansätze 
zur Vermenschlichung aufweisen. Denn ist Yama auch ein 
himmlischer König, so wird er doch auch als derjenige an- 
gesehen, welcher zuerst den Weg ins Jenseits gefunden, den 
Pfad für viele Nachkommende erkundet hat und ihn als erster 
selbst gegangen ist: der als erster der Sterblichen gestorben 
ist. Die Öfter behandelte Frage, ob Yama ursprünglich ein Gott 
gewesen »ei, aus dessen Naturbedeutung die Vorstellung von 
dem ersten gestorbenen Menschen abgeleitet werden konnte, 
oder ob er als der* erste Mensch sich zum Beherrscher der Ab- 
geschiedenen in einem himmlischen Paradiese entwickelt habe, 
darf hier unerörtert bleiben. Die Tatsache allein, daß Yama 
auch als der erste Sterbliche vorgestellt wurde, verbietet, aus 
seinem himmlischen Königtum seine Wesensverschiedenheit von 
dem irdischen König Yima zu folgern. Aber auch die anderen 
Unterschiede zwischen Yama und Yima sind nicht von der 
Art, daß sich nicht noch gemeinsame Züge erkennen ließen. 
Dahin gehört, wie mit Recht des öftern schon betont worden 
ist, daß jeder von beiden Herrscher in einem Paradiese ist': 
Yama, des Vivasvant Sohn, in einem von unversieglichem Licht 
erfüllten, von gewaltigen (?) Wassern durchströmten Paradiese, 

♦ 

1 Bei dieser durchaus theologischen Umdeutung, die der Mythos er- 
fahren hat, erscheint es verständlich, daß Korosäni, der nach der ur- 
sprünglichen Fassung die Herabholung des llaoma zu verhindern ver- 
sucht hatte, in eineu Feind der Priester (a&arvav) und Haoma, der 
Gott, in seinen Gegner und Bestrafer verwandelt worden ist. Ich würde 
es schon deswegen nicht wagen, mit Hüsing (Iran. Überlieferung 223) 
in Vasna 9, 24 Haomö durch Humäyä (die als weiblicher Adler dem 
' Vogel der vedischen Fassung entsprechen soll) zu ersetzen. Der Ver- 
such, den , ursprünglichen Text 4 dieser Stelle und damit eine ältere 
iranische Fassuug des Mythos herzustellen, erscheint mir sehr gewagt 
und führt zu höchst unsicheren Ergebnissen. 
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das eine Stätte der Sättigung und der Freuden, der Wunsch- 
erfüllung und der Unsterblichkeit ist (ltV. IX, 1 13, 7 ff.), Yima, 
der Sohn des Vivahvant, der strahlende, der glanzvollste unter 
den Geborenen, der sonnengleiche unter den Sterblichen, in 
einem irdischen Paradiese, in dem er Vieh und Menschen un- 
sterblich macht, in dem Wässer und Pflanzen nicht vertrocknen 
und unerschöpfliche Speise gewähren, in dem es weder Kälte 
noch Hitze, weder Alter noch Tod, nicht Schmerz und nicht 
Neid gibt (Yasna 9, 4 ff ; Vd. 2, 5). 1 Diese Übereinstimmung, die 
gewiß nicht als »unwesentlich* bezeichnet werden kann, wird 
durch die Berührungspunkte zwischen den Vätern Vivasvant 
und Vivahvant noch erheblich verstärkt. Denn Vivahvant ist 
(Yasna 9, 4) der erste Sterbliche gewesen, der den liaoma ge- 
preßt hat, und Vivasvant erscheint im Kgveda, wie insbesondere 
Hillebrandt (Ved. Myth. I, 482 ff.) gezeigt hat, als der mythische 
erste Opferer. Daß es sich in allen den Stellen des KV., in 
denen Vivasvant diese Bedeutung hat, um den Vater des Yama 
handelt, geht deutlich aus KV. X. 21, f> {fujntr jatn (itharvaya 

1 In ähnlicher Weise wie Varnas himmlisches und Yimas irdisches Paradies 
wird die Sabh.ä dos Varna in der bekannten Stelle des Mahabhärata 
(ed. Calcutta II, 311 ff.) geschildert: , Sonnenhell .strahlend . . . durch 
eigenes Licht . . nicht zu kalt und nicht zu heiß; weder Kummer, 
noch Alter, weder Hunger, noch Durst, noch Unliebsames . . . sind 
darin; alle Wünsche . . . werden dort erfüllt . . .; reichliche schmack- 
hafte Speise . . . und schmackhaftes Wasser . . . gibt es dort . . 
Wenn auch ähnliches von den Sabbäs des Indra, Varupa und Bralunan 
ausgosagt wird, so dürfen wir doch annehmen, daß diese Einzelheiten, 
die übrigens in der Schilderung der Sablni des Yama ein wenig aus- 
führlicher dargestellt werden, für die himmlische Wohnung des Yama 
von Anfang an charakteristisch gewesen sind. So sind auch ,die vom 
EÜuer verzehrten 4 ( agnisvattäh , vgl. RV. X, 15, 11) und andere Pitaras, 
die auch in der Sabhä des Brahman erscheinen, wohl nur in der Sabhä 
des Yama am Platze. Daß es sich hei dieser nicht etwa nur um eine 
Götterwohnung gleich den anderen handelt, und daß die Beschreibung 
von Yamas Sabhä an die vedischen Vorstellungen vom himmlischen Pa- 
radiese anknüpft, geht auch daraus hervor, daß in Yamas Wohnung die 
Guten, Rechthandelnden {mvratäh aatyavädina) ), . . . hiddhäh püt,aht, 
puvyena kannanä . . . aukrtaih karmabhih . . . bhüfitäh) gelangen. Vgl. 
RV. X, 17, 4: ydträsate %ukftah . . . Allerdings sitzen in Yamas Sabhä 
auch die Bösewichte (dufkrta-karmänafy). Vgl. noch Mahäbh. XIII, 4856 ff. : 
yatra preto nandati punyakarmä , yatra pretah iocate päpakamiä, . . . 
yatränrtam non/ate yatra *atyam. 

Sitzungsbtfr. d. phil.-bist. Kl. 176. Bd. 7. Abh 4 
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ridäd rtsvani kdrjjä | bildend dato rträsrato . . . prtyn 
D am äs ija kämtjo . . .) hervor. 1 

Eine weitere Übereinstimmung, die indessen nicht genügend 
gewürdigt wird, besteht darin, daß dem ersten Geschwisterpaar 
Yama -Yaml des Rgvedaliedes X, 10 das Geschwisterpaar Yim 
(Jam)-Yimak (Jamak) des Bundahi&n entspricht. Die Gründe, 
die gegen diese Zusammenstellung geltend gemacht worden 
sind, sind nichts weniger denn überzeugend. Dies gilt vor 
allem von den scharfsinnigen Bemerkungen 4 El. H. Meyers 
(Gandharven-Kentauren 229 ff.), auf die Hillebrandt (Ved. Myth. 
1, 495) sich beruft, aber auch von den Gründen, die Hille- 
brandt außerdem noch ins Treffen führt. Beide messen dem 
Umstand, daß eine Schwester des Yima erst im Bundahisn und 
nicht schon im Awesta erwähnt wird, große Bedeutung bei. 
Daraus wird gefolgert, daß nicht nur Yaml, da sie einem späten, 
gekünstelten 4 und tendenziösen 4 Hymnus angehöre, eine spätere 
Schöpfung (gleich Indraiu oder Varunänl) sei, sondern daß die- 
selbe stets , schöpferische Kraft der Sage 4 , die dem Yama wegen 
seiner etymologischen Bedeutung , Zwilling 4 , und zwar erst in 
,der Zeit willkürlicher theologischer Spekulation 4 , ein weibliches 
Gegenstück an die Seite gestellt habe, ganz unabhängig davon 
in nachawestischer Zeit zu Yim eine Zwillingsschwester Yimak 
erfunden habe. Es ist schon an sich höchst unwahrscheinlich, 
daß die schöpferische Kraft der JSage sich in spätvedischer wie 
in , spätiranischer 4 Zeit in solch gleichartiger Weise betätigt 
habe. Aber auch die Voraussetzungen, auf denen diese Kon- 
struktion beruht, erweisen sich bei näherem Zusehen als hin- 
fällig. Man ist vor allem nicht berechtigt, aus der späten Ent- 
stehungszeit des Rgvedaliedes X, 10 zu schließen, daß die Gestalt 
der Yaml und die Vorstellung von dem Inzest des ersteif Ge- 


ich kann nicht mit Hillebrandt (1. c., 485) linden, daß die Deutung 
dieser Stelle unentschieden bleibt. Wie in den anderen Stellen, in denen 
Vivasvant der mythische erste Opferer ist, erscheint auch hier Agni 
als sein Bote, und wie er dort von Mätarisvan oder von den Ayus 
herabgeholt wird, so wird er hier von dem Atbarvan erzeugt, der nach 
X, 92, 10 ,als erster durch Opfer feste Ordnungen schuf 1 . Bemerkens- 
wert ist wohl auch, daß in X, 14, 6 unmittelbar nach Yama und Yivas- 
vant die ungiraao na\i piläro ndvagcä (Uhaiväno bhjrgavafy angerufeu 
werden. 
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schwisterpaares (die der Dichtung zugrunde liegen muß, ob- 
wohl iler Yama des Hymnus die Aufforderung zur geschlecht- 
lichen Vereinigung mit der Schwester entrüstet zurückweist') 
ebenso jungen Datums seien. Daß , willkürliche theologische 
Spekulation 4 aus dem Namen des Yama die Gestalt der Schwester 
Yaml und die Geschichte von dem Inzest oder auch nur von 
dem beabsichtigten Inzest herausgeklügelt habe, ist doch kaum 
glaublich. Da ist es denn doch wahrscheinlicher, daß beides 
trotz der späten Erwähnung von Anfang an dem Vorstellungs- 
kreisc von Yama, dem ersten der Sterblichen, angehört habe. 
Ferner gebietet , Vorsicht vom kritischen Standpunkt' doch wohl, 
daß man das Nichtvorkommen einer Schwester des Yima im 
Awesta, zumal in unserem Texte, in dem vieles nur in Bruch- 
stücken und Trümmern oder in kurzen Andeutungen erhalten 
ist, nicht als Beweis für spätere Erfindung werte. 1 Wenn aber 
Hillebrandt darauf Gewicht legt, daß Yim mit einer Dämonin 
und Yimak mit einem Dämon Affen, Bären und andere (schäd- 
liche) Tierarten zeugen (Bundah. 2;5, 1), so haben wir es da 
offenbar mit einem nur der iranischen Sage eigentümlichen Zug 
zu tun, der indessen ebensowenig als Argument gegen die Zu- 
sammenstellung der Geschwisterpaare verwendet werden darf, 
wie die Differenzen zwischen dem vedischen Yama und dem 
awestischen Yima irgend etwas gegen die Identität dieser zwei 
Gestalten beweisen. Dagegen möchte ich die Aufmerksamkeit 
darauf lenken, daß nach einem Pählävl-Riväyät (bei West, Sacr. 
Books of the East 18, 419) Yimak nach der Wahrnehmung, daß 
ihr Gatte ein böser Dämon sei, sich als Hexe verkleidete und 
sich mit ihrem Bruder Yim, der vom Weine trunken war und 
die List der Schwester nicht merkte, geschlechtlich ver- 
einigte. Es wird hinzugefügt, beide seien hierauf zu der Über- 
zeugung gelangt, daß die Verwandtenehe eine gute Sache sei. 
Ist die Quelle auch jung — jünger als der ßundahisn — so 
dürfen wir doch bei aller Vorsicht vom kritischen Standpunkt 
den hier überlieferten Zug, gerade weil er mit der Weigerung 
des vedischen Yama gegen die geschlechtliche Vereinigung mit 

Meyer beruft sich sogar darauf, daß auch Firdousl eine Schwester des 
Jam nicht erwähnt. Da aber die Sage von Yim und Yimak dem Dichter 
vermutlich bekannt gewesen ist, so beweist ihre Nichterwähnung das 
gerade Gegenteil von dem, was M. aus ihr geschlossen hat. 

4 * 
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der Schwester so auffallend übereinstimmt, für alt und ursprüng- 
lich halten. Man wird doch nicht etwa behaupten wollen, daß 
auch dieser der indischen und iranischen Überlieferung ge- 
meinsame Zug hier wie dort selbständig — durch die stets 
schöpferische Kraft der Sage — entstanden sei. Der Wert der 
Mitteilung (Bundah. 31, 4), daß Yim und Yimak ein Menschen- 
paar gezeugt haben, wird also weder durch den Umstand be- 
einträchtigt, daß jener mit einer Dämonin, diese mit einem 
Dämon Affen, Bären und andere Tiere zeugen, noch auch da- 
durch, daß sie nur einmal als Eltern eines Menschenpaares 
bezeichnet werden. Wenn es demnach wohl keinem Zweifel 
unterliegt, daß die Gestalt der Yimak nicht erst eine Schöpfung 
der Parsentradition ist, sondern in die awestische Zeit zurück- 
reicht, in der sie schon die Schwester Yimas, des Sohnes des 
Vivahvant, des Herrschers in einem irdischen Paradiese ge- 
wesen sein muß, so ist offenbar auch der Yama des KV.- Liedes 
X, 10, der Bruder der Yam), mit Yama, dem Sohne des Vi- 
vasvant, dem ersten der Sterblichen, dem Herrscher in einem 
himmlischen Paradiese, identisch, obwohl Yama in diesem Liede 
nicht Vivasvant als seinen Vater bezeichnet, sondern seine 
Herkunft von dem Gandharva in den Wassern und von der 
Wasserfrau ableitet. Abgesehen davon, daß die Deutung des 
Gandharva in den Wassern an dieser Stelle schwierig ist und 
unsicher bleibt, scheint mir die Vaterschaft des Vivasvant denn 
doch mit der Abstammung des Yama und der Yami von dem 
Gandharva vereinbar zu sein. Denn die Worte sä no nctbhih 
paramdm jeinu tun nan (,dies ist unser Ursprung, dies unser 
beider höchste Verwandtschaft) müssen nicht die Elternschaft 
des Gandharva und der Wasserfrau ausdrücken, sie können 
sich vielmehr sehr wohl auf ein entfernteres verwandtschaft- 
liches Verhältnis beziehen. 1 

1 So ist IjtV. I, 105, 9 (am\ yd saptd raämdyas tdträ me nähhir ätatä \ tritds 
. . . ad jämitvüya rebhati) mit rntbhih und jämitvdm sicherlich entferntere 
Verwandtschaft, der Ursprung des Geschlechtes gemeint. Dasselbe Ver- 
hältnis liegt vor, .wo der Vater Himmel als Ursprung ( näbhih : I, 164,33) 
oder als alte Verwandtschaft ( purändm . . . jämi: III, 54, 9) und die 
Mutter Erde als Verwandte (bdndkuhi: I, 164, 33) bezeichnet werden. 
Noch deutlicher ist X, 61, 18: aä no näbhih paramäsy d vä yhähdm 
tdt paäcü katithdö cid äsa (,das ist unsere höchste Verwandtschaft 
mit ihm; ich war nach ihm der so und so vielte 4 ). Andrerseits ist 
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Wir dürfen uns mit der Erwähnung dieser gewiß nicht 
unwesentlichen Übereinstimmungen zwischen Yama und Yima 
begnügen und auf die Anführung von weniger sicheren Be- 
rührungspunkten verzichten. 1 Was aber die Verschiedenheiten 
zwischen den zwei Gestalten betrifft, so muß gerade wegen 
des Vorhandenseins wesentlicher Analogien zunächst die Möglich- 
keit offen gelassen werden, daß auch die vedischen Inder eine 
der Sage von dem , Frevel* des Yima ähnliche Erzählung von 
einer Verfehlung Yamas, des ersten der Sterblichen, der den 
Pfad in« Jenseits als erster gegangen ist, besessen haben. Wenn 
ferner nach dem awestischen Berichte Yima, in Indien aber 
nicht Yama, sondern Manu mit der Flutsage in Verbindung 
stehen, so wird nur buchstabengläubige Hyperkritik, wie sie 
Harlez geübt hat, darin einen wesentlichen Unterschied zwischen 
Yima und Yama erblicken. Denn Manu, des Vivasvant Sproß, 
ist — dies ist schon oft ausgesprochen worden — eine ,Doublette* 
Yamas, er ist aber darum keineswegs, wie Roth (ZI)MG IV, 
430) gemeint hat, ,eine jüngere, indische Schöpfung*, wenn er 
auch schon in der Zeit des Rgveda von Yama deutlich unter- 
schieden wird. Der Beweis wird durch die iranischen Zeug- 
es ganz unwahrscheinlich, daß der Gandharva in den Wassern und die 
Wasserfrau mit Vivasvant und Saran y fl identisch seien, daß also der 
Vers X, 10, 4 auf die Hochzeit Saranyüs, der Tochter des Tvafjpir und 
Mutter des Yama, mit Vivasvant (X, 17, 1 — 2) sich beziehe. Ein Hin- 
weis auf diese Vermählung ist allenfalls erst in den Worten der YamI 
(X, 10, 5) enthalten. Entscheidend ist, daß in dem auf den Dialog 
zwischen Yama und Yami folgenden Liede (X, 11,2) gandharvir dpyä 
. . . yufianü mit der Sarnnyfi gewiß nichts zu tun hat. Der Gandharva 
in den Wassern und die Wasserfrau sind offenbar an gandharva . . . 
apmrn . . . yd*ü in X, 123, 4 — 5 anzuschließen. Mit Recht hat daher 
Oldenberg, Uel. d. Veda (2. Auü.) 281, Anm. 3 Hillebrandts Annahme, 
daß es sich in X, 10 um einen anderen Yama handle, äls »gewaltsam 4 
abgelehnt. 

1 Es ist immerhin sehr wohl möglich, daß die Erzählung des Mahäbhä- 
rata (III, 142, 35 ff. = 10033 ff.), nach der Visnu im Kj-ta-Zeitalter die 
Rolle des Yama spielte (; yamatvam kärayämäxa ) und in ihr das Sterben 
aufhören machte und eine so große Vermehrung von Menschen und 
Tieren bewirkte, daß die Erde sich um hundert Meilen in die Tiefe 
senkte, eine Parallele zu dem awestischen Bericht (Videvd. II) über 
Yimas die Erde vergrößernde und Menschen und Vieh vermehrende 
Wirksamkeit darstellt. Vgl. Jackson, Journ. Am. Or. Soc. 17, 185 ff. und 
vorher schon Spiegel, Ar. Periode 251. 
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nisse erbracht. Ich habe oben gezeigt, daß das Zwillingspaar 
Yim und Yimak, obwohl es erst in mittelpersischen Quellen 
auftaucht, zweifellos mit Yama und Yaml identisch ist, also 
offenbar mit dem indischen Zwillingspaar in die indo-iranische 
Zeit zurück reicht. Wie nun bei den Indern neben Yama die 
«Gestalt des Manu, des ,Menschen', tritt, so erscheint, allerdings 
wieder in jüngeren, mittelpersischen Quellen, in denen aber be- 
kanntlich viele alte Vorstellungen überliefert werden, neben Yim 
und Yimak der erste , Mensch' (Masyak, Mcöak, Mahrik, Martik, 
Mart) in Verbindung mit seiner Schwester, der , Menschenfrau' 
(Maäyänlk, Mc^sänlk, Möäänak, Mahriyänlk, Mahriyänak, Mar- 
tfmak). 1 Dieses erste Menschenpaar aber ist mit Zügen aus- 
gestattet, die auch Yim und Yimak eigen sind. Es sündigt 
gleich Yim gegen Gott und vollzieht, als nach längerem Bei- 
sammensein — nach fünfzig Wintern — die Geschlechtslust in 
ihm erwacht ist, die geschlechtliche Vereinigung (Bundah. 15, 
8 ff.). Wenn von diesem Paare in ununterbrochener Reihe 
sieben Geschwisterpaare abstammen, von denen jedes Mann 
und Frau wird (ibid. 15 ,24), und wenn Yim ein noch späterer 
Nachkomme des ersten Menschenpaares ist, so kann das nicht 
ursprünglich sein. Die Rolle des Herrschers im Paradiese weist 
darauf hin, daß er ehemals am Anfang der Menschheitsent- 
wicklung seinen Platz gehabt haben muß, und es ist offenbar 
ursprünglich dieser erste Mensch allein gewesen, der mit seiner 
Schwester den Inzest beging. Diese Auffassung wird auch noch 
dadurch gerechtfertigt, daß nach Zücsparam 15, 2 (West, Pahl. 
Texts 47, 145) Manusak, die Schwester des Manuscihr, der an 
einer noch späteren Stelle der parsischen Genealogie steht, 
mit dem Dämon Esm den hösen Feind der Jranier Kay/ard 
(Kö/aröB) zeugt. Schon West (1. e., Anmerk.) hat bemerkt, daß 
dieser Bericht eine Doublette zu der Erzählung von Yimak 
vorstellt, die mit einem Dämon Affen und Bären zeugt. Und 
Christensen (Festschrift F. 0. Andreas f>8) hat mit Recht darauf 
hingewiesen, daß Manusak ursprünglich das weibliche Gegen- 

1 Aus der Vergleichung der Schreihungen in den Pählävibüchern (auch 
in Anklesarias Ausgabe des großen Bundah.) und bei den arabischen 
Autoren, insbesondere bei Alberuni, ergibt sich wohl, daß diese Formen 
der Namen gebräuchlich gewesen sind. Die Formen mit v gehen natür- 
lich auf das awest. matya- (mit angeblichem *) zurück. 
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stück zu einem iranischen Manu§ gewesen sein muß. Aus all dem 
darf man meines Erachtens schließen, daß Yama ( Yima) lind Manu 
(Manu&) ursprünglich eine einzige Gestalt gewesen sind : Yama, 
der erste Mensch (manu-) und Herrscher in einem Paradiese, 
der gegen Gott sündigt, der Unsterblichkeit verlustig wird und 
nach längerem Beisammensein mit seiner Schwester, durch si# 
verleitet, mit ihr Nachkommenschaft zeugt. Von dieser Gestalt 
hat sich, offenbar schon in der indo-iranischen Zeit, das Beiwort 
manu- {, Mensch') abgespalten, und es ist zu einer selbständigen 
Gestalt geworden, in der in Indien besonders die sakrifikale 
Seite des Urmenschen hervortritt, wähVend sie in Iran — erst 

von mittelpersischen Quellen erwähnt als MaSyak am Beginn 

der Menschheitsentwicklung einige Generationen vor Yim, als 
Manu§ — der aus der Erzählung von Manusöihr und Manusak 
zu erschließen ist — eine Anzahl von Generationen hinter Yim 
stehend nur eine Seite der indo-iranischen Urgestalt, das Ur- 
menschentum, nicht aber das Herrschertum in einem Paradiese 
verkörpert. Wenn also bei den Iraniern Yima, bei den Indern 
Manu Held der Flutsage ist, so wird unbefangenes Urteil dies 
nicht als einen wesentlichen Unterschied erklären. Eine wichtige 
Übereinstimmung ist im Gegenteil gerade darin gelegen, daß 
beide Flutberichte, die im übrigen manche Verschiedenheiten 
aufweisen, an die Person des ersten Menschen geknüpft sind. 
Denn obwohl dem Yima im Awesta noch Hao&yawha und 
Ta/ma-Urupi vorangehen, so muß er als Herrscher in einem 
Paradiese, der die Erde ausdehnt und bevölkert und Menschen 
und Vieh unsterblich macht, nachher aber infolge einer Sünde 
selbst sterben muß, ursprünglich doch der erste Mensch ge- 
wesen sein, wie denn’ auch der vedische Yama, der erste der 
Sterblichen, als erster Mensch arizusehen ist . 1 Schon der 
Umstand, daß als Yimas Nachfolger Azi Dahaka und Braftaona 
genannt werden, die ehemals der Yimasage ferngestanden haben 
müssen, weist darauf hin, daß die Herr scherreihe des Awesta 
in ihrem ersten Teile jüngeren Ursprungs und aus einer Anzahl 

1 Die Auffassung Hillebrandts (Ved. Myth. 1, 490ff.), daß unter jnathamo 
martyänäm nicht der erste der Menschen, sondern der erste der Sterb- 
lichen zu verstehen sei — ursprünglich seien auch die Götter als sterb- 
lich angesehen worden — hat schon Scherman, Materialien % Gesch. d. 
ind. Visionslit. 133 ff., mit. treffenden Gründen bekämpft. 
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der am besten bekannten mythologischen Gestalten zusammen 
gestückelt woi'den ist. 

Die tatsächlichen und die scheinbaren Verschiedenheiten 
schrumpfen also beträchtlich zusammen, wenn man nicht die 
überaus einfache und bequeme Methode befolgt, die Texte 
gläubig hinzunehmen, wie sie sind, und die Verschiedenheiten 

— z. B. daß Yima eine Burg baut, Yama aber nicht! — nur zu 
konstatieren, sondern — natürlich mit der gebotenen Vorsicht 

— den Zusammenhängen nachgeht und das Gemeinsame, das 
oft noch ganz deutlich hinter den Verschiedenheiten hervor- 
guckt, aus ihnen herausschält. Es ist daher auch grundfalsch, 
wenn Edv. Lehmann (vgl. oben, p. 43) behauptet, daß auch 
bei Yama und Yima die Ähnlichkeit nur auf Unwesent- 
lichem beruhe, das Konstituierende aber grundverschieden sei. 
Ebenso verfehlt wie die Methode, die nur das völlig. Überein- 
stimmende für ursprünglich gemeinsam hält, sonst aber das 
Vorhandensein von Ähnlichkeiten leugnet, weil sie achtlos an 
ihnen vorbeigeht, ist das Verfahren von Gruppe, der im übrigen 
ganz in den Bahnen von Ilarlez wandelt, aber für Yama den 
rettenden Ausweg der Entlehnung von den Iraniern her gewählt 
hat, weil Yama erst in den jüngsten Büchern des Bgveda er- 
wähnt werde (Die griech. Culte u. Mythen I, 91). Gerade die 
Verschiedenheiten, die zwischen den zwei Vorstellungskreisen 
des Yama und Yima obwalten, machen eine Entlehnung un- 
wahrscheinlich und weisen vielmehr auf eine gemeinsame Quelle, 
aus der die indischen und die iranischen Vorstellungen in 
selbständiger Weiterentwicklung geflossen sind. Wie in manchen 
anderen Fällen ist es auch bei Yama sehr bedenklich, aus der 
Nichterwähnung vorschnell Schlüsse zu ziehen. 1 Es ist doch 
auch nicht eben wahrscheinlich, daß der Glaube an das Fort- 
leben in einem himmlischen Jenseits, der mit der Gestalt des 
Yama eng verknüpft ist (KV. IX, 113, 8 und die Yamalieder), 
der Totenkult oder die Sage von dem ersten gestorbenen 
Menschen der älteren Zeit der rgvedischen Epoche fremd ge- 


1 Hätte nicht ein glücklicher Zufall uns noch die einzige Stelle der Gäöäs 
(Y. 82, b) erhalten, in der des Yima, Sohnes des Vivahvant, und zwar 
als eines Frevlers, Erwähnung geschieht, so hätte gar mancher gewiß 
die Ansicht vertreten, daß den älteren Teilen des Awesta die Gestalt 
des Yüma unbekannt gewesen sei. 
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wesen und erst anderswoher entlehnt worden seien! Aber 
Gruppe hat ja auch bei Soma-Haoma aus ganz unzureichenden 
Gründen der , Hypothese des Importes' den Vorzug vor der 
Herleitung aus der indo-arischen Urzeit gegeben. Auf eine 
weitere Auseinandersetzung mit einer Methode, die Ähnlich- 
keiten' leichthin als bloßen , Zufall' erklärt und, wo dies nicht 
möglich ist, zur »Hypothese des Importes' ihre Zuflucht nimmt, 
dürfen wir verzichten. Nur einige , Zufälle', die Harlez und, 
im Anschluß an ihn, Gruppe konstatiert haben, müssen wir 
noch einer Betrachtung unterziehen. 

Harlez behauptet (vgl. oben p. 44), daß Tritn, Traitana 
und Brita, Braötaona nur ,quant au nom' aneinander erinnern, 
und Gruppe hat (1. c., p. 88 f.) hinzugefügt, bei Trita und 
Braötaona scheine ein Zufall .sein neckisches Spiel getrieben 
zu haben'. Die Analogien zwischen diesen Gestalten seien ,nur 
so vager Art und lassen sich nur so ungefähr vermuten, wie 
es bei so nahe verwandten Sprachen sehr leicht durch Zufall 
hergestellt wird 4 . Auf die sonderbare, auch von anderen ange- 
wandte Erklärung , zufälliger 4 Übereinstimmungen aus der nahen 
Verwandtschaft der Sprachen werden wir noch zurückkommen. 
Was aber die Analogien zwischen den Gestalten und Mythen des 
Trita und des Braötaona betrifft, so kann gewissenhafte Erwägung 
doch nur zu der Feststellung führen, daß hier nicht vage An- 
klänge, sondern weitgehende tatsächliche Übereinstimmungen 
vorliegen. Wir wollen die zumeist längst bekannten und fest- 
stehenden Tatsachen zusammenfassen und die gegen die Ver- 
gleichung erhobenen Ein wände prüfen. Trita Aptya erschlägt 
durch Indra gestärkt den laut schreienden, dreiköpfigen, sechs- 
äugigen Dämon Visvarüpa (UV. X, 99, 6), den auch Indra selbst 
erlegt (X, 8, 8. 9; II, 11, 19) — denn es ist nicht eine einmalige, 
sondern eine immer wieder sich wiederholende, mit der Ge- 
winnung der ,Kühe' (der Wasser und des Himmelslichtes) ver- 
bundene Heldentat, wie ja auch die mit verschiedenen Namen 
bezeichneten Dämonen (Susna-Kuyava, Ahl6uva usw.) offenbar 
nur , Hypostasen 4 des Ahi Vrtra sind, 1 der von Indra, aber auch 
von Trita erschlagen wird. In ähnlicher Weise erscheinen auch 
im Awesta, wie Hüsing (Die iran. Überlieferung 172 f.) mit Recht 


1 V^l. L. v. Schroeder, Herakles und Indra Ö3f. 
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betont, der Ileld des Drachenkampfes und der Drache selbst 
in mehrere, voneinander unterschiedene Gestalten gespalten. 
Mit Sicherheit darf man dies vor allem von dem dreiköpfigen, 
sechsäugigen, von Bractaona erschlagenen Azi Dahfika und (J^m 
von Karosäspa besiegten , Männer und Rosse verschlingenden , 
giftigen Azi Srvara (Y. ß, 8 und 11) behaupten. Beide Drachen- 
kämpfe sind der Ausdruck eines und desselben mythischen 
Vorgangs. Zu den natürlichen, aus dein Wesen des Mythos 
sich ergebenden Abspaltungen ist aber im Awesta noch eine 
jüngere, durch äußere Einflüsse verursachte Teilung der Gestalt 
des Helden hinzugekommen. Wie die spätere Tradition aus 
dem Beiwort untre. manah (, männlichen Sinnes*) und dem Ge- 
schlechtsnamen Warna des Korosäspa selbständige Gestalten, 
einen Sohn und einen Enkel des Korosaspa, gebildet hat, 1 so 
ist im Häm -Vast AOwya als Vater des Bractaona AOwyäni von 
Brita abgetreunt und zu einer neuen Gestalt gemacht worden. 
Zu diesem Schluß zwingt die Gestalt des vedischen Trita Aptya. 
Es ist ja reinste Willkür und kann durch nichts gerechtfertigt 
werden, wenn man an seiner Identität mit Brita und AOwya 
zweifelt. Die , Begründung* des die Identität leugnenden Stand- 
punktes hat denn auch bezeichnenderweise immer nur in der 
Annahme eines , Zufalles* bestanden. Man kann aber auch noch 
aus dem Awesta selbst deutlich erkennen, wie die Spaltung in 
einen ÄGwya und einen Brita entstanden oder — wenn das Bei- 
wort AOwya sich schon sehr früh in eine selbständige Gestalt 
verwandelt haben sollte — vervollständigt worden ist. Die im 
Höm-Yast und in anderen Teilen des Awesta enthaltene Dar- 
stellung, nach der das Gelingen der Tat des Helden oder seine 
Geburt der Lohn für das einer Gottheit (Haoma, Ardvl Sürä 
Anähitä, Drvaspä, Vayu, Asi) dargebrachte Opfer ist, ist sicher- 
lich jüngeren Datums. Ist schon das Künstliche dieser Ein- 
kleidung alter Mythen unverkennbar, so kann es kaum noch 
zweifelhaft sein, daß bei der Aufzählung des ersten, zweiten, 
dritten, vierten 0 pferd arbringers der von AOwya abgetrennte 
Brita nur deswegen die Stelle des dritten Opferers erhalten hat 
und dadurch in nähere Beziehung zu dem Säma Korosäspa 
(anstatt zu AOwya und Bractaona) gebracht worden ist, weil 

1 Näheres schon bei Spiegel, Krnn. Altertliumsk. I, 550flf. 
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sein Name an das Zahlwort frritya (,der dritte') anklingt. Ein 
Rest der ursprünglichen Zugehörigkeit zu ÄOwya und Braötaona 
ist noch darin enthalten, daß 6rita in der Aufzählung un- 
mittelbar auf ÄOwya und Braetaona folgt. Überdies be- 
weist aber auch die sprachliche Zugehörigkeit von 6rita 
zu Braetaona, 1 dem Sohne des ÄOwya, daß nicht ÄOwya 
allein, sondern Brita ÄOwya der Name des Vaters von Brae- 
taona AOwyäni gewesen ist, und daß man erst später Brita 
fälschlich zu einem Angehörigen des Säma- Geschlechtes ge- 
macht hat. Das sind nicht haltlose Vermutungen, sondern 
Folgerungen, zu denen gewissenhafte Betrachtung der Über- 
lieferung fuhren muß. Die Anhänger der ,ecole eranisante' 
haben aber, anstatt die Überlieferung zu prüfen, mit souveräner 
Geberde entschieden, daß die Übereinstimmung von Veda und 
Awesta in bezug auf die Namen Trita Aptya und Brita- ÄOwya 
einem Zufall zuzuschreiben sei. Ilarlez hat gegen die Identi- 
fizierung dieser Gestalten noch eingewendet, daß Trita ein Gott 
sei, der noch vor Indra die Wolkendämonen besiegt habe, Brita 
aber ein Mensch, König von Kran und erster Arzt der Welt, 
und daß Braetaona als Besieger des Azi Dahaka und als Kämpfer 
in den Kriegen der Iranier erscheine, während von dem ve- 
dischen Traitana nur berichtet werde, daß er dem Dichter des 
Liedes RV. 1, 158 den Kopf spalten wollte. Demgegenüber muß, 
wie schon oft geschehen, zunächst darauf hingewiesen werden, 
daß die Besiegung des Drachen, die im Veda dem Trita nach- 
gerühmt wird, im Awesta nicht dem Brita, sondern dem Brae- 
taona zugeschrieben wird. Selbst wenn man nun mit Harlez 
in dem Umstand, daß der im Videvdät (20, 2) erwähnte Brita 
als erster Arzt erscheint, einen wesentlichen Unterschied zwischen 
Trita und Brita erblicken wollte, steht es doch, wie wir dar- 
gelegt haben, unzweifelhaft fest, daß zwischen dem im Höm- 
Yast genannten Brita und Braetaona die engste Be- 
ziehung obwaltet, daß also Brita dem Mythenkreis des Brae- 
taona angehört. Daraus ergibt sich aber für jeden, der sehen 
kann und will, die Identität von Trita und Brita. Denn auch 
darin, daß Braetaona, und nicht Brita, den Drachen erlegt, 


1 Zuletzt darüber Wackeruagel, Dötting. Nachrichten. Phil.- hist. Kl. 
1914, p. 01. 
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wird jeder, der die innerhalb der iranischen Überlieferung selbst 
sich vollziehenden Wandlungen kennt und nicht die voll- 
ständige Übereinstimmung der Mythen zweier auch noch so 
nah verwandter Völker erwartet, nur eine unwesentliche Ver- 
schiebung der Verhältnisse gegenüber der indischen Über- 
lieferung erblicken. Bractaona aber ist ursprünglich ebenso- 
wenig ein irdischer König und Herrscher von Iran wie A?A 
Dahäka oder Karosaspa. Sie sind mythische Gestalten, die in 
genau derselben Weise zu Königen geworden sind, in der die 
spätere Sage aus dem Urmenschen Gaya Marotan den ersten 
iranischen König und aus dem Gandarowa einen Hausverwalter 
des A£i Dahäka 1 * * gemacht hat. Andrerseits würde die Zu- 
sammengehörigkeit von Bractaona mit dem indischen Trita auch 
dann nicht in Frage gestellt sein, wenn die Behauptung, daß 
dieser ein Gott sei, völlig zuträfe. Mit Rücksicht darauf, daß 
von Trita (RV. 1, 105, 17) auch berichtet wird, er habe im 
Brunnen die Götter um Hilfe angerufen und sei durch Brhaspati 
befreit worden, darf man daran zweifeln, daß er von Anfang 
an ein Gott gewesen sei. Wesentlich und maßgebend ist in 
jedem Falle, daß er ein mythischer Held ist, der eine der 
Heldentat des Bractaona ähnliche Tat vollbringt. Man hat 
ferner mit Unrecht aus dem Umstand, daß Brita im Vidcvdät 
(20, 2f.) als erster Arzt erscheint, einen schwer ins Gewicht 
fallenden Gegensatz zwischen ihm und Trita konstruiert oder 
darin wenigstens eine bemerkenswerte Verschiedenheit gesehen. 
Zunächst sei hier festgestellt, daß auch Bractaona. der Drachen- 
bezwinger, mit der Abwehr von Krankheiten in Verbindung 
gebracht wird. Denn Yt. 13, 131 wird seine Fravasi angerufen, 
damit man außer der durch den Drachen bewirkten Feind- 
schaft auch dem Fieber und anderen Krankheiten — die auch 

1 Bei Firdousl (cd. Vullors I. 55, V. 403) heißt er (.Diener 4 ), J£*£**j> 
(, Verwalter 1 , V. 435 u. 448), (.Wächter', V. 447), im Mujmil at- 

tavilrty, Journ. Ab. Ser. IV, t. 1 (1843), p. 414 (, Beamter 4 , , Ver- 
walter'). Daß FirdousTs (Kundrou) tatsächlich der Gandarewa ist 

(vgl. v. Stackelberg, Indog. Forsch. 4, 149ff.), wird durch die Schreibung 
des Mujmil (1. c.) statt bewiesen. Denn 

gibt das awestiacho gandarawa (ti$"ist nach Andreas ci) und die daraus 
hervorgegangenen Pählävischreibungen »psa, rp-t:s (Men. Xr. 27, 50) 
wieder. 
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Hrita (V d. 20, 2) abwehrt — Widerstand leisten könne. 1 Wir haben 
es da nicht etwa mit einem Zug zu tun, der der Gestalt des 
Braetaona nur durch einen Zufall angeflogen oder willkürlich 
beigelegt worden ist. Daraus, daß unmittelbar vorher (130) die 
Fravaöi des Yima — der während seiner Herrschaft Menschen 
und Vieh unsterblich, Wasser und Pflanzen unversieglich ge- 
macht hat (Y. 9, 4) — seinem Wesen und seinem Wirken ent- 
sprechend gegen die von den Dafvas bewirkte Armut und 
gegen futterlose Trockenheit, die Fravaöi des Korosäspa aber 
nachher (136) gegen das feindliche Heer, gegen Räuber und 
gegen die von Räubern bewirkte Feindschaft angerufen wird, 
darf man schließen, daß die Macht. Krankheiten zu verscheuchen, 
seit jeher einen dem Wesen des Braetaona eigentümlichen Zug 
gebildet hat und möglicherweise schon sehr früh mit dem 
Mythos von dem Drachenkampf von der Gestalt des Brita auf 
ihn übertragen worden ist. Nun werden im Rgveda (VIII, 47, 
13 f.) bekanntlich die Adityas und Usas angefleht, die offen und 
insgeheim begangene Sünde und den bösen Traum 2 weit weg 
zu Trita Aptya zu schaffen. Daß es sich dabei nicht allein um 
Sünden und böse Träume, sondern auch um Krankheiten 
handelt, geht aus Ath. V. VI, 113 hervor, wo in Verbindung 
mit der Sünde, die die Götter an Trita und dieser an den 
Menschen , abgewischt* haben, von der Krankheitsdämonin Grahi 
die Rede ist, welche die Götter durch Zauber verschwinden 
machen sollen. Wenn die schon in dem Liede des Atharvaveda 
angedeutete brahmanisehe Überlieferung Tritas Sünden und 
Krankheiten verscheuchende Macht daraus erklärt, daß die 
durch den blutigen Teil des Opfers mit Schuld beladenen Götter 
diese Sünde auf die — zu diesem Zwecke erst erschaffenen — 
Sündenböcke Ekata, Dvita und Trita abwälzen, die die Sünde 
an gewisse mit Schuld behaftete Menschen weitergeben, oder 
daraus, daß Indra, Trita, Ekata und Dvita sich durch die Tötung 
des Visvarüpa einer dem Brahmanenmord gleichwertigen Sünde 


1 Daher heißt es im Dätistän I den. (ed. Anklesaria, p. 84 = West, Sacr. 
Books of the East 18, 90): pur he&az ceyun Frctön , voller Heilmittel 
wie FA Vgl. auch Cama Memorial Volume 141 ff. 

2 Vgl. Yt. 13, 104 ayannm y'afimnam, zu deren Abwehr die Fnivasi des 
llusyaoOna und anderer gläubiger Männer augerufon werden. 
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schuldig machen, die Trita dann an sündhaften Menschen , ab- 
wischt*, 1 * * so liegt die priesterliche Mache dieser Deutung klar 
zutage. Nur Brahmanen konnten ausklügeln, daß die Erlegung 
des Dämons Visvarüpa eine sündhafte Tat sei, und daß die 
Götter ihre Schuld an Trita abwischen, und daß dieser sie auf 
Menschen abwälze. Diese den Stempel später Erfindung tra- 
gende Vorstellung liegt den oben zitierten Ijgv cd a -Versen, in 
denen die Adityas und Usas angefleht werden, Sünde und bösen 
Traum weit weg zu Trita zu schaffen, gewiß nicht zugrunde.- Daß 
hiebei neben der dem Trita eigenen Kraft, Sünden, böse Träume 
und — wie wir auf Grund von Ath. V. VI, 113 hinzufügen 
dürfen — Krankheiten zu verscheuchen, auch die große Ent- 
fernung eine liolle spielt, ergibt sich aus II V. IV, 23, 7, wo 
es von Indra heißt, er habe die Schulden weithin zu unbe- 
kannten Morgenröten weggetrieben/ 5 In diesem Zusammenhang 
gewinnt aber auch die Stelle der Taitt. S. I, 8, 10, 2, nach der 
Trita langes Leben verschafft (vif u trita j( trimm* am na änat) 
so sehr an Bedeutung, daß wir in dieser Angabe nicht mit 
Macdonell (Ved. Mythol. 68) einen , sekundären Zug* werden 
sehen dürfen, den Trita als Bereiter des Unsterblichkeit ver- 
leihenden Soma erworben hätte. Die Vergleichung des Trita 
mit den awestischen Gestalten unterstützt vielmehr den aus den 
vedischen Angaben zu ziehenden Schluß, daß, wie Braötaona 
Krankheiten abwehrt und Brita dieselben Krankheiten ver- 
scheucht und ,den Tod zurück hält*, ebenso auch für Trita 
außer der Tilgung von Sünden die Abwehr von bösen Träumen 
und Krankheiten und die Fernhaltung des Todes besonders 
charakteristisch sind. 

Nachdrücklicher, als wie dies bisher geschehen ist, soll hier 
auf eine weitere, übrigens längst bemerkte 4 Übereinstimmung 


1 Vgl. Bloomtield, Sacr. Books'of tbe East 42, 521 ff. 

* Eine Stütze der brahmanischen Auffassung kann natürlich auch nicht 
darin erblickt, werden, daß 1.1V. VIII, 47, 17 putm samndymmasi nach 
Oldeuberg (Rgveda, zur St.) bedeutet ,wir übertragen die Schuld* [und 
hernach den bösen Traum] auf Trita. Vorher werden die Verba dadhä- 
tana , jxirä va/ia, pari dadmasi gebraucht. 

9 Oldenberg zu IV, 23, 7 weist unter anderem noch auf I, 24, 9 : Itädhasva 
düri nivrtivi hin. 

4 Vgl. Spiegel, Ar. Periode 271. 
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der indischen und der iranischen Überlieferung hingewiesen 
werden. Aus dem Rgveda (1, 105, 17) erfuhren wir mir noch 
das Faktum, daß Trita in einen Brunnen geraten ist, in dem 
er die Götter um Hilfe anruft, und aus dem er durch Bphaspati 
befreit wird. Nach der späteren vedischen und epischen Über- 
lieferung (vgl. Geldner, Ved. Stud. III, i68tf.) sind es die zwei 
Brüder des Trita, die ihn aus Neid in den Brunnen stürzen 
oder — nach einer anderen Fassung — , ohne sich um den in 
den Brunnen gefallenen Trita zu kümmern, ihres Weges gehen. 
Wenn man auch selbstverständlich nicht so weit gehen darf, 
im Anschluß an die indische Tradition das Lied I, 105 dem im 
Brunnen befindlichen Trita in de n Mund zu legen, und wenn 
auch manche Einzelheiten in den Geschichten von Trita, ins- 
besondere in der Fassung des 9. Buches des Malnlbhärata, 
gewiß spätere Zusätze und Ausschmückungen sind, so ist es 
doch nicht zweifelhaft, daß das Wesentliche dieser Geschichten, 
die Schuld zweier böser, neidischer Brüder an dem Unfall des 
Trita, nicht erst von der Tradition erfunden worden ist. Denn 
auch von Firedün (Bractaona) wird bei Firdousi (cd. Vullers 1, 
50, V. 298 ff.) in ähnlicher Weise erzählt, daß zwei Brüder, die 
ihn auf dem Zuge gegen Azdahä (Azi Dahaka) begleiteten 
und ob seines Glückes neidisch waren, des Nachts einen Stein 
von der Höhe eines Berges hiuunterrollen ließen, damit er den 
am Fuße des Berges schlafenden Firedün erschlage. Wie nach 
dem Bgveda Bphaspati den Trita aus dem Brunnen rettet, so 
ist es hier ein Engel (Sarös _), der Firedün, allerdings vor dem 
Anschlag der Brüder, in der Zauberei unterweist, so daß dieser 
durch Zauberkraft das Ilerabrollen des Steinlte zu verhindern 
vermag. Daß solche Übereinstimmung, neben der es natür- 
lich auch Abweichungen im^^inzelnen gibt und geben muß, 
nicht als Zufall bezeichnet werden darf, sollte selbstverständ- 
lich sein. 

Wie uns Firdousi in diesem Falle ein Stück sehr alter 
iranischer Überlieferung erhalten hat, das eine* wertvolle Er- 
gänzung zu der indischen Überlieferung von Trita darstellt, so 
liegt offenbar in der durch Firedün erfolgenden Befreiung der 
zwei Frauen aus der Gewalt des Azdahä (ed. Vullers I, 53, 
V. 364 ff.) ein Reflex der Gewinnung der Wasser durch Trita 
vor, zumal da in einigen Indraliedern die vom Dämon ein- 
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geschlossenen Wasser als ,den Dämon zifHTTförrn [oder Gatten] 
habend' ( dännjmtmh ) 1 bezeichnet werden. 

Docli man hat sogar daran gezweifelt, daß der Drachen- 
kampf des Braetaona sich überhaupt mit dem des Trita ver- 
gleichen lasse. Denn der Drache (ahi) der indischen Drachen- 
kämpfe sei ein himmlisches, der Azi Dahaka aber ein irdisches 
Ungeheuer. 1 2 Dieser Einwand ist natürlich ebenso zu werten, 
wie die , Feststellungen', daß Trita ein Gott, Braetaona aber 
ein Mensch sei, u. ä. in. Harlez hat (vgl. oben p. 45) noch aus 
Veda und Awesta alle erreichbaren Verschiedenheiten zwischen 
dem indischen und dem iranischen Drachen herausgeholt iind 
unter anderem darauf hingewiesen, daß Azi Dahäka von A&ra 
Mainyu geschaffen worden sei, nicht zu dem Zwecke, daß er 
die himmlischen Wasser raube, sondern damit er die Welt des 
nsa verderbe. Da diese Betrachtungsweise auch heute noch 
Anhänge» zu haben scheint, wird es nicht überflüssig sein, 
wenn hier 4 in Kürze die Verkehrtheit dieser Anschauung auf- 
gezcigt, wird. Man könnte denjenigen, welche den Unterschied 
zwischen dem himmlischen und dem irdischen Drachen betonen, 
zunächst schon entgegenhalten, daß der Mythos sich eigentlich 
einer krassen Vernunftwidrigkeit schuldig macht, wenn er 
Schlangen und Eber — so werden die Dämonen öfter bena»nt 
— am Himpael erscheinen läßt. Schon dieser Umstand beweist 
hinlänglich, daß der Unterschied zwischen himmlischen und 
irdischen Ungeheuern nicht so groß ist, wie er zu sein etwa 
scheint. Dieser Abstand wird indes noch verkleinert, ^wenn wir 
gelegentlich aus dem KV. erfahren, daß Dämonen, die von Indra 
bekämpft werde#, zum Himmel emporzusteigen suchen, 
von Indra aber hinabgeschüttelt werden. 3 Daß der Mythos 
solch gelehrte Unterscheidungen juirischen himmlischen und ir- 

1 UV. I, 32, 11: däsäpainir ähigopäh. Dkrauf hat schon Darmesteter, Orm. 

et Ahr. 106 f. hingewiesen. Ich halte es übrigens trotz Bartholomae, 
Altiran. Wtb., s. dahäka , und trotz der formellen Verschiedenheit noch 
immer für wahrscheinlich, daß dahäka und däsa (däsd) auch etymo- 
logisch verwaudt seien. 

9 So auch Spiegel, Ar. Periode 257. 

0 Vgl. II, 12, 12: rauhi\utm dsphurad vdjrabähur dyäm ärohantani ; VIII, 
14, 14: mäyabhir uUisrpsataiK) . . . dyäm ärvrukxatah J (fva dtfoyünr 
adhünuthäh !j. Ich meine natürlich nicht, daß diese Dämonen auf der 
Erde hausend gedacht werden. 
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dischen Drachen überhaupt nicht macht, zeigt der armenische 
Volksglaube, in dem der ,von der Erde zum Himmel auf- 
steigende* Gewitterdrache, \ r i»ap genannt, von dem Engel Ga- 
briel mit dem Stabe oder der Rute, d. i. mit dem Blitz, ge- 
schlagen und in kleine Stücke zerhackt wird, die als Schlangen 
herabfallen. 1 Der Visap aber ist ursprünglich der awestische 
Drache, denn das Wort ist identisch mit dem awestisehen r/’- 
Säpa (,Gift als Säfte habend*, vgl. Bartholomae, Air. Wtb., s.v.), 
das einmal (Nirangistan 48) Beiwort von azi ist, wie der Drache 
Srvara (Y. Ü, 11) als vlsavant (.giftig*) und der offenbar mit 
ihm idmtische Drache, gegen den llaoma (Y. 9, 3t>) an gerufen 
wird, a\W vittö.vnüpa (,Gift spritzend*) bezeichnet werden. Und 
der Engel Gabriel ist an die Stelle des Vahagn (VoraOnv/na, 
Vrtrahän) getreten, der bei Agathangelos (ed. Venedig 1835, 
p. 606) der Drachenwürger {*lbl tuu i tu 4 tut, L viiapak* al) heißt.“ 
Der Donner ist das Geschrei, das der vom Engel Gabriel ge- 
schlagene ViSap ausstößt. Auch der Drache Vptra schreit laut, 
als Indras Donnerkeil ihn getroffen hat (I.1V. I, 5£, IQ). Und wie 
der Visap in kleine Stücke zerhackt wird, so liegt auch Vptra 
(I, 32, 7) zerschlagen an vielen Orten da ( jmruträ . . . asayad 
vf/a stak). Wenn diese herabfallenden Stücke des ViSap Schlangen 
siriß, so erinnert dies wieder daran, daß nach dem Denkart (IX, 
21, 9f. : West, Sacr. Books of the East 37, 214) bei den ersten 
drei Schlägen, die Fretön gegolten Körper des Dahak führt, aus 
ihm Schlangen und anderes schädlich» Getier herauskommen. 

Noch, sei darauf aufmerksam gemacht, daß der Dämon 
Susna, der ja nur eine Variante der anderen, von Indra und 
Trita erschlagenen Drachen ist, 1?V. VI, 20> 5 als großer druh 
(Schädiger, Unhold) bezeichnet, und daß Azi Dahäka Y. 9, 8 
eine daevische druy genannt «ward. vSchließlich bezieht sich das 
dem Azi D. (1. c.) beigelegte ffeiwort liaz<mrn .tjaoyßü (, tausend 
Fähigkeiten [oder ähnl.] besitzend*) wohl auf Zauberkünste des 
Drachen — auch der pahhäk bei Firdousl wird Zauberer (jädu) 
genannt — und entspricht den Beiwörtern niäytn , mäyävin u. 
ähnl., die die Drachen im JtV. erhalten. 

1 M. Abeghian, Der armen. Volksglaube 78 ff. 

8 Vgl. Hübschmann, Armen. Gramm. 70 und Geizer, Berichte über d. Verh. 
wachs. Ges. Vjj|ss., Phil.* hist. Kl. 1896, p. 104. 

Sitzungsber. d. phil.-bist. El. 170 Bd. 7. Abb. 



()6 Bernhard Geifer. 

Es ergibt sieb also bei genauerer Untersuchung eine 
solche Fülle von wichtigen Übereinstimmungen und Analogien 
zwischen Trita und Brita Braötaona, daß wir auf die Lösung 
der Frage, ob auch zwischen Braötaona und dem vedischen 
Traitana außer der formellen Zusammengehörigkeit eine sach- 
liche Beziehung besteht, verzichten können. Die Beantwortung 
dieser Frage ist schwierig, weil Traitana nur einmal (liV. I, 
lf>8, 5), und zwar in einem ziemlich dunklen Verse erwähnt wird. 
Ich halte es jedoch für sehr unwahrscheinlich, daß Traitana der 
Name eines Dämons sei, der den Kopf des Dichters (!?) spalten 
wollte. Wenn im UV. von dem Spalten oder Abhauen eines 
Kopfes die Rede ist, so handelt es sich immer um den Kopf 
eines Dämons. Doch ich wage keine Entscheidung. 

Zu den von Harlez und anderen am heftigsten bestrittenen 
Vergleichungen gehört ferner die des (Indra) Vrtrahan mit dem 
awestisehcn VaroOra^na. Auch hier werden einige Ergänzungen 
zu dem, was bisher zugunsten dieser Vergleichung vorgebracht 
worden ist, 1 am Platze sein. Aus dem oben zu dem armenischen 
Visa}) Bemerkten geht hervor, daß die Iranier einen dem Mythos 
von (Indra) Vrtrahan und Vj*tra ähnlichen Mythos eines Drachen- 
töters Varo Oranna besessen haben müssen. Denn Visap und 
Vahagn sind zweifellos iranischer Herkunft. L> Wenn dieser 
Mythos auch im Awesta nicht mehr vorhanden ist, so lassen 
sich doch noch seine Spuren feststelien. Und zwar meine ich, 
daß sie in den Zusan}j|ensetzungen mit dem Worte vvradra 


1 Vg! Hillebrandt, Ved. Myth. J II, 188 f. ; Oldenberg, Kol. d. Veda 2 * 13*2. 

2 Boi Hillobrandt, ].«c., heißt es: , Vahagn ist ein altarmenischer Gott von 

großer Popularität, nach Geizer vielleicht iranischen Ursprungs 4 , während 
Gelzor (Ber. über d. Verband! säclis. Ges. d. Wiss., Phil. -hist. Kl., 1896, 
104) richtig schreibt: , Iranischen Ursprungs ist auch der vielleicht . . 
populärste Gott der Armenier. 4 Daß im späteren armenischen Volks- 

glauben der den Drachen ( vüap ) schlagende Engel Gabriel (vgl. oben 
p. 65) an die Stelle des Vahagn (VerdOrayna; getreten ist, ersieht man 
auch aus der bekannten Stelle des Moses von Khorene (ed. Le Vaillant 
de Florival I, 126), nach der man des Vahagn Kampf mit den Drachen 
(?nd viSapac) und seinen Sieg über sie in Liedern erzählte und von 
ihm den Heldentaten des Herakles sehr Ähnliches sang. Auch in den 
Hymnen der Mysterien des Miöra werden die Heldentaten des Artagnes 
(Voroörayua)- Herakles besungen (Cumont- GeFHch, Myst. d. Mithra, 
% AuÜ., p. lOü). 
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vorliegen. Denn die Übereinstimmung oder die Ähnlichkeit der 
Bildungen rytra-hdn : rttretyra-jan, rytra hdntamtt : rawüra- 
jastdnm } dhl-yhna : vjrv&ra yna, rrtra hat tja ^Vptnitötung*; 

, Kampf': vrtrahdttfe.su ): r^r^raynt/a (, Feindbesiegung*; , Kampf* : 
vdrd&raynyaesu, 1 * neben und gleichbedeutend mit pasanähu), 
vrtra-tvr : wrdOra-tanrvan, rdrtra-tjhna : näntf/ro-yna, rdrt/ra- 
hatya : *vära&ra-ynya weist darauf hin, daß die vedischen und 
die awestischen Formen nicht unabhängig voneinander ent- 
standen sein dürften. Da ist denn vor allein die Tatsache sehr 
bemerkenswert, daß Indras Donnerkeil ( rdjra ) als vytrahdn 
(5 V. I, 121, 12; VI, 20, 9) und värtrayhua (Taitt. S. 5, 7, 3, 1 
usw. : tndi'anya vdjro ’si vürtrayhradi), die Waffe ( eaeda), die 
(Yt. 19, 92) der als wiv&raja charakterisierte (Yt. 5, 61) Urae- 
taona führt und die eine Keule 3 ist, als vürefrrayua be- 
zeichnet wird. 

Schon die formelle Übereinstimmung von VYddhibil düngen 
wie rärtrayhna und vtlntd-rayna schließt wohl den Gedanken 
aus, daß wir es hier mit Formen zu tun haben könnten, die 
unabhängig voneinander — durch die schöpferische Kraft der 
Sprache — entstanden wären. Die Annahme, daß diese Formen 
vielmehr aus einem Indern und Iraniern gemeinsamen Vor- 
stellungskreis herstammen, wird auch nicht durch den Umstand 
entkräftet, daß rdrtrayhna nicht schon im Rgvcda, sondern erst 
in der späteren brahmanischeri Literatur vorkommt. Für höheres 

1 Vgl. Yt. 13, 23: yä (frnvaiayö) zaoyä vara&raynyacin und HV. IV, 24, 2: 

so (Indra) vrtrakdtye huvyah. 

a Vgl. Denkart, ed. Bombay 1911, p. 811 West, Sacr. B. of the Käst 
37, 214): vazr. Es ist der die Gestalt eines Stier- oder Büffelkopfes 
besitzende gurz ( gurza ) des Firednn (Sähn. ed. Vullers I, p. 49, V. 287f.; 
p. 69, V. 483; al-jurz bei T&bari, »Ser. I, p. 228). Dieser yurz leuclitet 
der Sonne gleich (ibid., p. 49, V. 289), wie der vdjra des Indra als 
leuchtend ( dyumänt : V. 31, 4) bezeichnet wird. Zu vaiöa, dem awestischen 
Ausdruck für Bragtaonas Waffe, darf daran erinnert werden, daß die 
ai. Wurzel vyadh , zu der vaeda gehört (Barthol., Air. Wtb. s. v.), vor- 
nehmlich von der Durchbohrung von Indras Gegnern und von dem 
Erschlagen der Dämonen und Gespenster gebraucht wird. In ähnlicher 
Weise verhält es sich mit awest. snai&it und der ai. Wurzel Anath. Denn 
diese Wurzel und ihre Ableitungen werden öfter angewendet, wenn 
von der Zerschmetterung der Gegner des Indra [vrlrd, däm usw.; vgl. 
auch I, 57, 2: vdjrah hidthitä) dio Hede ist, und ftnai&ü ist insbesondere 
die Waffe, düs gegen die Daövas geführt wird. 
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Alter der Form vä rtrayhna spricht außer der awestischen Par- 
allelform närjfhrnyna (rfirrtÜrayru) auch die ganz ähnliche 
Vrddhibildung rdrtrahnft/a (KV. III, 37, 1) in rdrtrahatyäya 
Sdvase (,zur Kraft, die dein Schlagen der Feinde dient 4 ). 1 Wenn 
überdies, wie wir schon bemerkt haben, värtrayhna in der 
Wendung indrasya vwjro ’si vdrtraghnnh (Taitt. S. 5, 7, 3, 1) in 
der Bedeutung ,dem Erschlagen des Vi tra dienend*, ähnlich wie 
vrtrahdn im Kgveda, als Epitheton der Keule des zu Trita in 
engster Beziehung stehenden Indra gebraucht wird a und vära- 
fhayna in der Bedeutung ,dem Erschlagen des Feindes (vwvOra) 
dienend* Beiwort der Waffe, d. i. der Keule, des den Drachen 
erschlagenden Braetaona ist, so dürfen wir schließen, daß die 
Iranier den Drachen (azi) als vdrodra , Feind* bezeichnet haben, 
wie die Inder den Drachen (ahi) : vytra (Vytra) genannt haben. 
Es unterliegt ja doch auch keinem Zweifel, daß Braetaona nur 
deswegen, weil er den Drachen erschlägt (Y. 9, 8: yö javat 
a&im d<thi\h\nH\ ; Vid. 1 , 17: jnvta azöis clahäkäi [st. dahäkahe]), 
Mnt&raja (Yt. 5, Gl), d. i. ,der den Feind (v9r 9$ra) schlagende* 
— und nicht bloß ,der siegreiche* (Barthol., Wtb.) — heißt. 
Lind aus der oben (p. 57 ff.) dargelegten Übereinstimmung von 
Brita-Bractaona mit dem indischen Trita, der ebenso wie der 
eigentliche Vftrahan (Indra) ein Vrtratöter ist, sowie aus dem 
Umstand, daß bei den Armeniern (Moses von Khor., ed. Le 


1 Vgl. vrtrahdm ndvah I£V. VI, 48, 21. 

8 Vartraghna bedeutet hier gowiß nicht ,auf den Schläger des Vrtra be- 
züglich, ihn betreffend usw/ (Petersb. Wtb.). Besser gibt Säyana das 
Wort durch vairighuli (.Feinde tötend 1 ) wieder, noch genauer zu Taitt. 
8. 2, 5, 2, 4: nd (d. i. Indra) devdlä vrträn nirhüya vürlraghnaiu - havih 
. . . nir avuput und nachher zu tat » amsthäpga värtraghnam havir vdjram 
ädäya durch vrtrahananahetabhfäam (, Mittel zur Tötung des V. seiend 1 ), 
ln ähnlichem Sinne wird das Wort auch gebraucht Käth. 24, 7: indro 
vrtram ahan sa e$a värtraghnali paAur vijityä älabhyate und ibid. 27, 3 
deua vai . . . tato vrtram aghnan na epa nomo värtrayhno vijityai grhyate. 
In den zwei letztgenannten Stellen bedeutet värtrayhna ,dem Schlagen 
der Feinde dienend 1 , aber der Zusammenhang beweist, daß auch noch 
Beziehung auf die Tötung des Vrtra vorliegt. Strenggenommen ist Taitt. 
S. 6, 7, 3, 1 värtrayhna nicht Beiwort des vajra 1 sondern des Herdsteines 
(afonan), bedeutet also ,zum Schlagen der Feinde dienend 4 , aber der 
aAman wird doch nur deswegen v. genannt, weil der vaji-a, mit dem 
er identifiziert wird, värtrayhna (,zum Schlagen des Vrtra dienend 1 ) ist. 
Wir dürfen also sagen, daß v. Beiwort des vajra ist. 
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Vaillant de Florival 132) neben dem , Drachen Würger 4 Vahagn 
mich noch Hruden (=? Bractaona) als Bezwinger des Biimisp 
Azdahak (des Azdahak Bevarasp der Pähläviquellen) erscheint, 
ergibt sich ferner, daß ebenso wie bei den Indern Indra (Vrtra- 
han) und Trita als Vrtratöter besungen wurden, auch bei den 
Iraniern außer Brita- Bractaona noch ein VoroOrajan (VoroOrayna) 
als Töter des Vrnw&ra (, Feind 4 ) genannten Drachen vorgestellt 
worden ist. Gleichzeitig beweist der auf rdrdfrrayna zurück- 
gehende Name des armenischen Vahagn, daß, wie bei den Indern 
Indra, bei den Iraniern nicht Brita-Braötaona, sondern Voro- 
Orayna der Drachentöter zaV ecc/yjv gewesen ist, daß also 
Brita-Braötaona zu diesem VoroOrayna in einem ganz ähnlichen 
Verhältnis gestanden haben muß wie Trita zu Indra. Ist aber 
VoroOrayna — und nicht, wie man wohl hätte erwarten dürfen, 
VoroOrajan — der Name des awestischen Drachentöters ge- 
wesen, so bedeutet dieser Name wie VoroOrajan zweifellos , Töter 
des Feindes* (d. i. des Drachen). 1 Und dieselbe Bedeutung ist 
auch für den im 14. Yast gefeierten VoroOrayna anzunchmen. 
Denn wenn auch das Wort vjm&rffyn« im Awesta im Sinne 
von ,Sieg* — ursprünglich .Erschlagen des Feindes (der Feinde)* 
gebraucht wird, so ist doch der VoroOrayna des 14. Yast 
nicht, wie öfter behauptet worden ist, eine Personifikation des 
Sieges, ein , Genius des Sieges 4 , sondern mit dem Drachentöler 
VoroOrayna, dem Vorbild des armenischen Vahagn. durchaus 
A dentisch. An eine bloße Abstraktion hätte siel» schwerlich die 
Vorstellung geknüpft, daß VoroOrayna in den zehn Gestalten 
des Windes, eines Rindes, Rosses, Kameles, Ebers, Jünglings; 
des Vogels Värojan (Varoyna), eines Widders, einer Ziege und 

eines Kriegshelden erscheine (Yt. 14, 2 27). Darauf, daß die 

Bezeichnungen einiger dieser Gestalten (Stier, Jüngling, Widder, 
Held), wie Darmestetcr (Orm. et Ahr. 125f.) bemerkt hat, im 
Rgveda als Epitheta des Indra Vorkommen, wird man wohl 
nicht viel Gewicht legen dürfen. Wichtiger ist — und dies ist 
Darmesteter entgangen — daß einmal (BV. VIII, 2, 40) aus- 
drücklich von der Verwandlung des Indra in einen Widder 

1 Dagegen spricht natürlich nicht der Umstand, daß ° yna in« Avresta 
sonst nur ,dns Schlagen 4 und nicht , schlagend 4 bedeutet. In dem Ge- 
netiv Varaynahe (Yt. 14, 1Ü) liegt jedenfalls thematisch gebildetes °yna 
, schlagend 4 vor. 
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( mm> hhlttdh) die Rede ist, und daß nach KV. III, 53, 8 und 
VI, 47, 18 Indra durch Anwendung von Zauberkünsten mannig- 
fache Gestalten annimmt. 1 Eben deswegen wird er ,an Zauber- 
künsten reich* ( purumäyd ) genannt. Auch in den Epen wird 
dem Indra die Fähigkeit, vielerlei Menschen- und Tiergestalten 
anzunehmen, zugeschrieben. So insbesondere Mahäbhärata (ed. 
Calcutta) XIII, Vers 2273 lf., wo ausgeführt wird, daß der an 
Zauberkünsten reiche ( bahumäyali , mäyävl) Indra infolge seiner 
Zauberkraft ( mäyä ) unter anderem als Jüngling oder als alter 
Mann, in verschiedenen Farben und als Angehöriger der einen 
oder der anderen Kaste, als Papagei, Krähe, Schwan, Kuckuck, 
Löwe, Tiger, Elefant, als Gott oder Daitya, als Fliege, Mücke 
oder auch in der Gestalt des Windes (väyubhütalj) erscheint. 
Mahabhärata XII, (3696 tritt er als Schakal, Rämäyana 3, 9, 
1 6 f. als Soldat (hhata) auf. Hierher gehört offenbar auch die 
im Satapathabriihma^a 12, 7, 1, 1 tf . enthaltene Geschichte von 
der Tötung des VisvaiHpa durch Indra: Als er den V. getötet 
hatte, setzte er sich durch Gewalt in den Besitz des Soma und 
trank ihn. Da entwichen seine körperlichen und geistigen Kräfte 
aus den einzelnen Bestandteilen seines Körpers und wurden zu 
einer grauen Ziege {ajah), zu einem Widder (avilj pasur . . . 
musali), zu einem Stier {(ja uh pa6nr . . . rsahhalj), zu einem 
Einhufer: Roß, Maulesel, Esel, zu einem mit den Krallen 
schlagenden Adler {syeuo ’pästhihü ), dem König der Vögel, zu 
einem Wolf, Tiger und Löwen, zu verschiedenen Pflanzen, zu 
Blei und Gold und zu berauschenden Getränken. Wenn es nun 
auch den Anschein hat, daß diese Geschichte in der vorlie- 
genden Fassung vor allem besagen will, Indras Kräfte seien 
in Vertreter der einzelnen Naturreiche verwandelt worden, so 
muß ihr doch die Vorstellung zugrunde liegen, daß Indra die 

1 III, 53, S: rüpum-rüpam mäghavä bobhamti mäyah knivänas tanvam pari 
jtvdm,. VI, 47, 18: vnpäTprüpam prutirüpo habhüva . . . | indro mäyähhih 
puvurnpa ly ata. Hieher gehört wohl auch III, 48, 3f. : purudhäpratlkah \\ 

. . . ynthävmdvi tanvhm cakre. Unter diesen Gestalten sind natürlich 
nicht, wie Säyana zu VI, 47, 18 meint, die Gestalten der Götter (Agni, 
Vifjjui, Rudra> zu verstehen. Der Armenier Eznik (ed. Venedig 10öf.: 
vgl. auch Abeghiau, Der armen. Volksglaube 79) bekämpft den Glauben, 
daß der Brach o (viiaj)) sich in einen Maulesel, ein Kamel oder in 
einen Reiter, der wie ein Mensch hinter dein Wilde dahinstürmt, ver- 
wandeln könne. 



Die Ameäa Spentas, ihr Wesen und ihre urspr. Bedeutung. 


71 


Fähigkeit besessen habe, in mancherlei Verwandlungen, be- 
sonders in gewissen Tiergestalten, zu erscheinen. Man wird 
darum wohl annehmen dürfen, daß die fünf Gestalten der Ziege, 
des Widders, Stieres, Rosses und des mit den Krallen schla- 
genden Adlers, die hier an erster Stelle aufgezählt werden, in 
einem engeren Zusammenhang mit den entsprechenden fünf 
von den zehn Gestalten des Voroöra^na (Ziege, Widder, Stier, 
Roß, Vogel Värojan) stehen. Es ist insbesondere ,der mit den 
Krallen schlagende Adler*, der beweist, daß einerseits die an- 
geführte Stelle des Satapathabrähmana — wenigstens zu einem 
Teile 1 * 3 — nicht auf freier Erfindung der brahmanischen Theo- 
logen beruhen kann, und daß andrerseits die Beziehungen, 
welche zwischen Indra (Vrtrahan) und V'oraQnrpia obwalten, 
noch über die bisher bekannten Berührungspunkte (Verwandt- 
schaft der Namen und Verbindung mit einem Adler) hinaus- 
reichen. Der mit den Krallen schlagende Adler (* ye.no ’jmsthiha ), 
der König der Vögel, ist ja doch mit *dem RV. X, 99, 8 er- 
wähnten , Adler mit ehernen Krallen* (stjeno 'yopästir) identisch. a 
Dieser ist nun allerdings nicht, wie öfter behauptet worden ist, 
der den Soma raubende Vogel. Denn aus dem Zusammenhang 
und aus dem Inhalt des Verses ergibt sich, daß in ihm nicht 
vom Somaraub, sondern von Indra die Rede ist, der , sobald 
er sich zum Soma gesetzt hat,*** die Dasyus erschlägt 4 . Von dem 
den Soma holenden Adler aber wird im RV. niemals erzählt, 
daß er die Dasyus oder andere Gegner des Indra erschlagen 
habe! Es ist also Indra selbst, der in der Gestalt eines 
Adlers mit ehernen Krallen, nachdem er Soma getrunken, 
diese Tat vollbringt, wie er ja auch sonst nach dem Soma- 
genuß diese und andere ähnliche Heldentaten verrichtet haben 
soll. 4 Wenn nun in der bekannten Stelle des Kafhaka (37, 14) 

1 So ist es z. B. möglich, daß die Entstehung des Wolfes, des Tigers und 
des Löwen aus der Stärke, dem Zorn und der Kraft, die dem Urin, 
dem Magen und dem Blute entströmen, erst später ausgeklügelt 
worden ist. 

s Ähnlich urteilt auch Oldenberg, Bgveda, z. Stelle. 

3 Zu vpa . . . tt'ulad indmn vgl. VI, 57, 2 (von Indra): ttdmam . . . üpänadat 
pätave . . . 

4 Der Somaraub durch den Adler und die Besiegung des Dämons durch 
Indra werden deutlich auseinandergehalten, besonders IjtV. VI, 20, 6: 
.Indem er (Tndra), wie der Adler für ihn den berauschenden Soma- 
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erzählt wird, Indra habe, nachdem er die Gestalt eines Adlers 
angenommen, das amrta aus dem Munde des »Susna geraubt, 
so liegt hier wohl, wie schon Bloomiield ( + JAOS. 16, 8f.) an- 
genommen hat, eine sekundäre Form des Mythos von der 
Herabholung des Soma vor, und zwar, wie mir scheint, eine 
Vermengilng des Mythos von dem Kaub des Soma durch den 
Adler für Indra und der Vorstellung, daß Indra sich — wohl 
bei der Ausführung gewisser Taten, insbesondere bei der Be- 
siegung der Dämonen — in mancherlei Tiergestalten, darunter 

Schößling, (so) das Haupt des Däsa Namuci abriß.* — Hillebrandt (Ved. 
Myth. I, 280) hat also mit Unrecht 1.1V. X, 99, 8 unter die Verse auf- 
genominen, die vom Soma raubenden Vogel handeln. Ganz unbegründet 
ist auch H.s Behauptung (1. c. 285, Anm. 2), in KV. X, 99, 7 — 9 , brauche 
Indra nicht durchaus gemeint zu sein‘. — Bei dieser Gelegenheit sei zu 
KV. IV, 27, 1-2 bemerkt, daß mir keine der bisherigen Erklärungen 
ganz befriedigend erscheint. Wenn Ludwig, der beide Verse von Soma 
gesprochen sein läßt, in seiner Übersetzung des KV. dd/ia dyend javdad 
ntr adlijam übersetzt hat: ,da flog ich als Falke mit Schnelligkeit heraus 1 
(später weniger korrekt ,mit. eines Falken Schnelle*), so ist einzuwenden, 
daß man dem von dom Adler entführten und getragenen Sorna 
doch nicht die Äußerung in den Mund legen kann, er sei als Adler 
herausgollogen. Borgaigne, der — in. E. mit Unrecht - (ltel. ved. III, 
324) annimmt, daß der Soma holende Adler sich ursprünglich nicht von 
Soina selbst unterscheide, übersetzt (1. c. 323) ,sous la forme d’un aigle*. 
Aber die Worte nd yhä ad mdm dpa jdaum jahhara (glicht hat dieser 
mich nach eigenem Belieben woggotragen*) beweisen, daß der Soma 
und der ihn wogtragende Adler deutlich voneinander unterschieden 
worden, Hillebrandt hat (Ved. Myth. 1, 283 ff.) überzeugend dargetan, 
daß beide Verso von Soma gesprochen werden, aber er hat mit Roth 
nir athyam in i itr udiyat korrigiert und -- offenbar unpassend — über- 
setzt: ,Da schoß schnell ein Adler vor.‘ Dagegen hat Oldenherg 
(Ugv. z. St.) mit guten Gründen die überlieferte Lesung adlyam ver- 
teidigt, aber die m. E. unwahrscheinliche Annahme gemacht, daß der 
erste Vors von dem Adler gesprochen werde*, denn dieser, nicht Soma, 
sei in den ehernen Burgen gefangen. H.s und O.s Auslegungen lassen 
also Zweifel übrig. Die Situation kann doch nur sein: mich (den 
Soma) haben die ehernen Burgen behütet; da kam ein Adler herbei, 
der diese Burgen durchbrach (vgl. VIII, 89] löu], <S: üyaaim atavat pdram), 
und ich flog mit ihm heraus; aber er trug mich nicht nach seinem Be- 
lieben fort. Ich nehme an, daß eine Ellipse vorliegt, und meine außer- 
dem, daß mau sich über den Akzent von javdsa doch nicht hinweg- 
setzen sollte. Ich übersetze also: .. . . Mich haben 100 eherne Burgen 
behütet. Da [flog] ein Adler [herbei]; mit dem schnellen flog ich hinaus 
Poch hat er mich nicht nach seinem Beliebet! fortgetragen/ 
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mich in die eines Adlers/ verwandelt habe. Als Zeugnis für 
das tatsächliche Vorhandensein dieser Vorstellung ist gewiß auch 
die in der erwähntet# Stelle des Käjhaka enthaltene Bemerkung 
zu werten: ,Denn dies (d. i. der Adler) ist eine Gestalt des 
Indra ( indrasya hy esaikä Diese Inkarnation des Indra 

entspricht also durchaus dem Vogel Vürojan, in den V oraOnr'na 
sich verwandelt, und Värajan ist natürlich derselbe Vogel, der 
Yt. 14, 35 Väronjina heißt. Aus der Beschreibung des Värojan 
(Yt. 14, 19ff.), aus der Darstellung auf den indo-skythischen 
Münzen (M. A. Stein in Babyl. and Or. ltecord 1, 159) sowie 
aus dem Umstand, daß die zauberkräftige Feder des Varoivjina 
bei Firdousl als Feder der Simur; (== saeuö nwmyö) des , Königs 
der Vögel* ( $äh-i-mnryän ) erscheint, ist zu ersehen, daß ein 
großer, adlerähnlicher Raubvogel gemeint ist. Eine weitere, be- 
merkensw r erte Übereinstimmung des indischen und des awe- 
stischen Vogels besteht darin, daß' die Feder des Adlers im in- 
dischen Ritual eine einigermaßen ähnliche Rolle spielt wie die 
Feder des Vogels Varonjina in der awestischen Religion. Nach 
der oben angeführten Stelle Satap. Br. 12, 7, 1, <> wird eine der 
Kräfte des Indra in einen mit den Krallen schlagenden Adler 
(symo '/jäsfhihü ) verwandelt. In dem folgenden Abschnitt (12, 
7, 2, 15) werden unter den Opferutensilien auch ,zwei Federn 
des mit den Krallen schlagenden* (jnjmstluhasya [erg. syanasya’] 
jxdtre) erwähnt, wie 12, 9, 1 , 3 xyeuapatire und Kafh. 38, 3 
stfenasijft pattram. Und nach Satap. Br. 12, 7, 3. 22 , reinigen* 
der Adhvaryu und der Pratiprasthätar den Opferer mit zwei 
Adlerfedern ( [Ay^miptrttrabhyfim. ), indem sie ihn zweimal ober- 
halb und einmal unterhalb des Nabels bestreichen (Hillebrandt, 
Ritual-Litt. IGO). Wir erfahren freilich nicht, daß diesem Be- 
streichen mit den Adlerfedern die Zauberwirkung zugeschricben 
wurde, die das Bestreichen des Leibes mit der Feder des 
Väronjina (Yt. 14, 35) ausüben sollte. 1 Wir hören auch nichts 
davon, daß sie als Amulett getragen wurden und die Macht be- 
saßen, den Feind zu beschwören, persönlichen Schutz und Sieg 
in der Schlacht zu verleihen wie die Feder des awestischen 
Vogels. Aber es ist doch andrerseits nicht wahrscheinlich, daß 

1 Es heißt nur, daß der Opferer durch das Aufwärts- uud Abwärts- 
streichen mit den Federn (in der Richtung- des Präiia) sich Prima und 
Udäna verschafft. 
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die Adlerfedern bloß ein Symbol vob Indras tvisi. (Energie) — 
aus der nach &at. Br. 12, 7, 1, 6 der Adler entstanden sein soll 
— vorstellen, wie die den Suräs beigem$iigten Wolfs-, Tiger- 
und Löwenhaare Symbole von ojas , manyu und s alias sind. 
Und wenn zwischen dem Adler und dem Väronjina ein Zu- 
sammenhang besteht, so ist wohl die Vermutung berechtigt, 
daß aueh der Gebrauch der Adlerfedern im indischen Ritual 
und die Anwendung der Feder des Väronjina gemeinsamen Ur- 
sprungs sind, zumal da liier wie dort durch Bestreichen des 
menschlichen Körpers bestimmte Wirkungen erzielt werden 
sollen. 1 

Die Identität des im 14. Yaät verherrlichten VoroOrayna 
mit dem einen mythischen Feind (vvrd&ra) erschlagenden Voro- 
Ora'i'na und mit dem vedischen Vptrahan (Indra) kann also nicht 
angezweifelt werden, obwohl der kriegerische Charakter des 
VoraQravua im Awesta nur doch spärlich hervortritt. Eine Be- 
antwortung der Frage, ob er in dieser Beziehung durch den 
im Awesta als Kriegsgott gefeierten MiÖra verdrängt worden 
ist, oder ob, wie Eggers (Der arische [indo-iran.] Gott Mitra 
40 ff.) behauptet, die kriegerische Natur des MiOra ursprünglich 
ist und Indra allmählich die ehemaligen kriegerischen Funktionen 
des indischen Mitra übernommen hat, soll hier nicht versucht 
werden. Nur als eines der zahlreichen, von den Vertretern der 
,ecole eranisante* so leicht übersehenen Beispiele der Verwandt- 
schaft und ursprünglichen Gemeinsamkeit- religiöser Vorstellungen 
der Inder und der Iranier sei in diesem Zusammenhang die 
Ähnlichkeit hervorgehoben, die zwischen dem vazra des MiOra 
und dem vajra des Indra besteht. Der vazra , den MiOra in der 
Hand hält ( zastaya drazimno), hat hundert Buckel (satafHäna) 
und hundert Schneiden ( satö.dära ) und ist aus gelbem, goldenem 
Erz (; zaröU ay<whö . . . zaranyehe) gegossen (Yt. 10, 96). Und 
der vajra, den Indra fest in beiden Händen hält (dädrhäyd . . . 
gähhastyoh : RV. I, 130,4), hat hundert Knoten (satdparvan: I, 

1 1>äÖ die Adlerfedern auch in» indischen Volksglauben eine Rolle ge- 
spielt haben, scheint aus der Mitteilung von W. Crooke, Populär Re- 
ligion II, 215 (,the milk of a tigress is valuable medicine, and it is one 
of the stock imposaible tasks or tests .iraposed upon the hero to find 
and fetcb it. as he is sent to get the feathers of the eagle. water from 
the dwell of deatli . . .‘) hervorzugehen. 
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80, 6: VIII, 6, 6), hundert scharfe Kanten [satnsri : VI, 17, 10) 
und tausend Zacken ( saltasräbhrsti : I, 80, 12; VI, 17, 10 etc.) 
und ist gelb (MW, hdrita : III, 44, 4; X, 96, 3f.), aus Erz (äyam: 
X, 96, 3f. etc,) und golden ( hiranydya : I, 57, 2; 85, 9). 1 Der 
oazra befindet sich in MiOras Wagen (Yt. 10, 132), und dem 
Miöra ziehen (136) lichte Renner angeschirrt den Wagen und 
die allen Glanz besitzenden Schleudersteine (nurusa avrvanta 
yuyta oäsa 2 3 danjasänte . . . asänascn mspö.bnmo). So fahren 
auch den Indra falbe Renner angeschirrt mit starkem Wagen, 
den oajra fahrend (VI, 44, 19: ä tvä hdrayo . . . ynjänfi vfyara- 
thäso . . . dtyäh | . . . vajrnväho . . . vahantu |j), und die Schleu- 
dersteine des MiOra entsprechen dem Schleuderstein (dmn, amni, 
(Ihn an) des Indra. 

Die Anwendung des Wortes närd&rayna auf die Waffe des 
Braötaona ist indessen nicht die einzige Tatsache, aus der man 
folgern darf, daß in der awestischen Zeit die Vorstellung von 
dem Kampfe mit dem als vord&tyt (, Feind*) bezeichneten Drachen 
noch lebendig gewesen ist. Wenn das Wort vytmhän fast aus- 
schließlich — ursprünglich wohl ausnahmslos — dem Vor- 
stellungskreis des Indra und des Soma angehört, so 
werden wir es nicht als bedeutungslos ansehen dürfen, daß 
die entsprechenden awestischen Ausdrücke nicht nur zur Be- 
zeichnung des mit dem indischen Vrtrahan identischen Gottes 
VoroOra*j'na und der Waffe des Braötaona verwendet werden, 
sondern auch in Verbindung mit Haoma erscheinen. So wird 
Haoma (Y. 10, 9) angefleht, von den zum Schlagen des Feindes 
dienenden Kräften 8 {värdüraynanam oder väw&rayriinym) zu ge- 
währen, durch die er selbst ein Überwinder von Feinden oder 
feindlicher Angriffe (‘ mrd&raJmmiä ) ist. Und auch die Haomas 
werden ,zum Schlagen der Feinde dienend und die Widersacher 


1 M. E. ist es auch nicht bloßer Zufall, wenn MiOras vnzra (Yt. 10, 141) 
eine gut gezimmerte (hutäUa) Waffe genannt wird, da doch die Ver- 
bindung von vojra mit talcs im RV. häufig vorkommt. 

* Man erwartet Käfom als Objekt zu &avj. (vgl. Yt. 19,44). Unwahrschein- 
lich ist väSa als Instrumental (Barthol., Wth. 1418), noch weniger wahr- 
scheinlich als Akkus, plur. (ibid. 781). Vielleicht yu/ia.vääa als Kompo- 
situm (vgl. Yt. 10, 52: ynjyeite väfom), wobei vätt&m aus dem Kompo- 
situm zu ergänzen wäre? 

3 Barthel., Wtb. ungenau ^iegereigenschaften 4 . 
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abwehrend* (Visp. 9, 1: vänt&rayiunam paiti.bitinam ) genannt/ 
wie ja aucli in demselben Sinne der Soma Käth. 27, 3 als vär- 
trfKjhnah 1 2 bezeichnet wird; die Haomapflanze mit den bieg- 
samen Schößlingen (itfjwyqnu y Y. 9, 16) und der als Amulett ge- 
tragene Haoma (Yt. 14, 57) erhalten das Beiwort vdrd$rajan. 
Haoma ist ja ein Gott, der seine Waffe ( vndnr? ) gegen den 
giftspritzenden Drachen (nzöis . . . vlsö.raepahe ), den Räuber, 
den ungläubigen Fürsten, den Irrlehrer und gegen die Hexe 
schlägt (Y. 9, 30 ff.), dessen Rauschbegeisterung (mndn) man 
neben Kraft, Besiegung der Feinde (vdr»dr«yna) ? Gesundheit, 
Heilkraft (ba&Saza) und den ganzen Körper erfüllender Stärke 
herbeiwünscht (Y. 9, 17), und den man anruft (Y. 9, 20 f.), auf 
daß man Feindschaften überwinde (tbaüso.tavrvrf), die I)ruj be- 
siege und Schlachten gewinne (vanat.jwsavö). Audi der ve- 
dische Sorna ist nicht bloß Spender von Heilkraft ( bhosajd : 
VIII, 72, 17; hhit'iktix VIII, 79, 2) und Gesundheit (VIII, 48, 
Off. usw. i, er besitzt auch scharfe Waffen (IX, 61, 30; 90,3), 
erschlägt gleich Indra, den er auch zu dessen Heldentaten, ins- 
besondere zur Tötung des V| tra, anspornt. 3 Drachen (dhhiäm- 
näm hant't : IX, 88, 4), Unholde und in Schlachten irdische 
Feinde •(jritflnrir rrtrrim nmitrhjnm\ IX, 01 , 20 usw.), und seine 
Rauschbegeisterung (marin) ist in Schlachten siegreich (prta- 
nästih : 4 1, 175, 2; VI, 19,7) und der beste Schläger der Feinde 
(r rtraltdntnma : VIII, 46, 8; 92, 17). 

Durch die soeben angeführten vedisehen und awestischen 
Zeugnisse wird nicht nur die auch sonst feststehende Tatsache 
der überaus nahen Verwandtschaft und gemeinsamen Herkunft 
des Soma und des Haoma erhärtet, sondern auch der nahe- 
liegende Einwand widerlegt, daß i' t nvd , rajan und värd&rayna 
sich nicht notwendig auf die Besiegung eines mythischen Feindes 

1 Ebenso auch die ZaoOras. Vgl. Käth. 3b, 20: värtraghnäni vä etäni 
havtmfi . . . vijitir evaitäni havtrusi, 

51 Tato ortram tujhnan fta e ? a somo värtvayhno vijilyai yrhyate. Vgl. oben 
p. CS, Amu. 2. 

3 So daß sogar der berauschende Somastengel (amSä), aus dem die Götter 
dem Indra zur Stärkung für den Kampf mit dem Drachen drei Seen 
«trömen lassen, vrtrahün genannt wird (VI, 17, 11). 

4 Mit dem oben erwähnten vanat-pdmnö ist noch die dem Vorstellungs- 
kreis des Indra ungehörige Wendung vdmsäma prtanüm ädtrün zu ver- 
gleichen. 
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durch Haoma beziehen müssen. In einem Teile der awestischen 
wie der vedischcn Stellen sind selbstverständlich nur irdische, 
menschliche Feinde gemeint. Aber es unterliegt doch auch 
keinem Zweifel, daß der vedische Soma ein Schläger irdischer 
Feinde nur dank der Rolle geworden ist, die er als Ansporner 
und Helfer des großen Drachentöters Indra gespielt hat, und 
die zu der Vorstellung geführt hat, daß er selbst ein Schläger 
der Drachen sei. Selbst Indras Kämpfe gegen seine und seiner 
Verehrer Feinde auf Erden sind so sehr Abbilder seines großen 
und als ruhmvollste Heldentat angesehenen Kampfes gegen 
seinen eigentlichen F eind, den Drachen, daß von den Sängern 
historische Begebenheiten mit mythischen Vorgängen vermengt, 
geschichtliche Gestalten und Kämpfe mit Zügen ausgestattet 
werden, die dein Bereich des Drachenkampfes angehören. 1 2 
Indra ist, wie wir wohl sagen dürfen, zum rrtrahdu — in der 
Bedeutung eines Schlägers irdischer Feinde — geworden, weil 
er der gefeierte große n rtrahdn , der Schläger des Drachen ist - 
seinem nrtruhdtyam in der Bedeutung der Besiegung mensch- 
licher Feinde liegt als sprachliches und sachliches Vorbild das 
vrirahdtyam im Sinne des ahihdtijam , der Besiegung des 
Drachen, zugrunde. Was nun den awestischen Ilaoma betrifft, 
so ist vor allem die Überlieferung des IIom-YaSt (Y. 9, 20) 
von Wichtigkeit, daß auch Haoma die Waffe gegen den gift- 
spritzenden Drachen schlage. Wenn ferner, wie aus unseren 
Ausführungen über Braetaona und VoroOrayna hervorgeht, die 
Iranier einen mit dem Vrtrakampf des Indra auf einen gemein- 
samen Ursprung zurückgehenden Kampf des VoroOrayna gegen 
einen als vdrdfrra bezeichneten Drachen gekannt und gefeiert 
haben und zwischen Soma und Haoma sehr weitgehende Über- 
einstimmungen sprachlicher und sachlicher Art bestehen, die 
sich auf den Gott, die Pflanze, den Rausch trank, auf dessen 
Zubereitung und Wirkung erstrecken, 3 so ist wohl der Schluß 


1 Wie sehr der Drachenkampf Vorbild aller anderen Kämpfe gewesen 
ist, zeigt unter anderem auch der Umstand, daß Pipru als ühimäya 
(,die Zauberlist des Drachen besitzend 4 ) bezeichnet wird (VI, 20, 7). 

2 Auch ved. durd$a , duröfas und aw. düraoxa gehören — trotz Barthol., 

Air. Wtb., a. v., Amu. -- zusammen, obwohl sie formell nicht ganz 
iibereinstiminen. Wie auch immer duvofäfiali in VIII, 1,13 zu erklären 

sei, steht es doch fest, daß durn/tn IX, 101, 3 als Beiwort des Soma 
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gestattet, daß Haoma in dem Kampfe des VQraÖraYna gegen 
seinen vara&ra eine ähnliche Holle gespielt habe wie Soma im 
Drachenkampf des Indra, und daß auf diese den Drachentöter 
anspornende Funktion die Anwendung der Ausdrücke para- 
frrajan und vära&rayna auch in den Fällen zurückzuführen 
sei, in denen mit mrdSra Daevas oder menschliche Feinde ge- 
meint sind. 

Es ist offenbar auch nicht dem Zufall oder der Willkür 
zuzuschreiben, sondern ähnlich wie bei Haoma zu erklären, 
wenn Väta, der Windgott, in der Wendung ha&ra väta vara- 
xhräjana 1 (Yt. 10, 9; 12, 4; 13, 47 f.) als Schläger der Feinde 
bezeichnet wird. Denn er erscheint (Yt. 10, 9; 13, 47 f.) als Be- 
gleiter des Miöra, des Gottes, der (Yt. 10, 9) demjenigen der 
zwei sieh bekämpfenden Länder, welches zuerst zu ihm betet, 
zum Siege verhilft. Diese Vorstellung von Väta als einem krie- 


und durdpas IV, 21, (> als Beiwort von lidtä nicht die schlimme Be- 
deutung 1 haben können, die ihnen Geldner, Glossar beilegt. Der Um- 
stand, daß durdpa von Soma, düraosa von Haoma ausgesagt wird, und 
dieses oilenbar aoäa (daneben aoäah, vgl. vod. durdpas), jenes das ent- 
sprechende opa enthält — Bartholomaes Bedenken gegen Zusammen- 
setzung aus düra -f- ao$a sind nicht schwerwiegend genug — spricht 
entschieden für die Zusammengehörigkeit des vedischen und des’ 
awostischen Wortes. Wenn opa nicht selbständig in der Bedeutung des 
awestischen aoiu (, Verderben*, ,Tod‘) belegt ist, so kann dies nicht der 
Annahme im Wege stehen, daß opa in durdpa diese Bedeutung besessen 
habe. Ich meine nun, daß dUraoSa nicht ,den Tod fernhaltend 4 bedeutet, 
sondern ,von dem das Verderben, der Tod fern ist*, d. h. , unsterblich*, 
gleich anaoSa , das Yt. 10^ 125 Epitheton der Rosse des MiOra ist. Und 
das ved. durdpa wird , schwer zu verderben*, , nicht dem Verderben (Un- 
tergang, Tod) ausgesetzt*, d. h. , unsterblich* bedeuten, gleich dem aw. 
unaoäa, das spater, im mp. emo-«, wie das ved. amUa den Unsterblich- 
keitstrank bezeichnet. Wie durdpa , ist übrigens auch amfta , unsterb- 
lich* Epitheton des Soma und von lwtä. Demnach wäre der Begriff 
, unsterblich* von den Indern durch durdpa y von den Iraniern durch 
düraoSa ausgedrückt worden. Diese Erklärung erscheint mir weit na- 
türlicher als die Annahme von Ch&rpentier (WZKM 27, 243 f.), daß das 
ved* durdpa auf *düropa (= düra 4- opa) zurückgehe, das, als der Sippe 
von up- : dpati die Bedeutung , Untergang, Tod* abhanden gekommen 
war, nicht mehr verstanden, infolgedessen fälschlich in dür-opa aufgelöst 
und von der Volksetymologie nach Analogie der Zusammensetzungen 
mit chts- y dur- in düvopa verändert worden sei. 

L Daneben v9rv&räjano y wohl fehlerhaft für den Instrumental. 
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gerischen, die Feinde schlagenden Gotte ist nicht dem Awesfca 
allein eigentümlich. Seiner Verbindung mit MiOra entspricht die 
enge Beziehung des vedischen Vata zu Indra Vrtrahan, der 
(KV. X, 22, 4f.) das dahinbrausende Rossepaar des alles zer- 
schmetternden, donnernden" (X, 168, 1) Gottes Väta zur Fahrt 
anschirrt. Noch deutlicher kommt dieses Verhältnis des Wind- 
gottes zu Indra in der Gestalt des Väyu zum Ausdruck. Im 
Verein mit dem schönen (I, 2, 1) Vayu ist Indra siegreich (IV, 
21, 4); sie fahren zusammen auf einem weithin strahlenden (IV, 
46, 5) Wagen (VII, 91, 5 usw.) mit goldenem Sitz (IV, 46, 4); 
man fleht Indra und Väyu um Sieg in Schlachten (VII, 90, 6) 
und um Vernichtung der Feinde (yhnänto »rträni: VII, 92,4) 
an. Damit stimmt aber das Bild überein, das im Awesta (Yt. 15) 
von Väyu entworfen wird. Er hat spitze Lanzen (\ 7 . 15, 48), 
ist ein Alles-Besieger (44) und Überwinder der Feindschaften (47), 
wird gegen Feinde in Schlachten und gegen Irrlehrer ange- 
rufen (49 ff.), ist hoch gegürtet, hat breite Brust und breite 
Hüften, ist der schnellste und stärkste und besitzt einen goldenen 
Wagen, goldene Waffen usw. 1 * * Es kann also nicht Zufall sein, 
daß Väta das Beiwort lUrdttrajan erhalten hat, es beruht viel- 
mehr auf dem kriegerischen Charakter dieses Gottes und auf 
der, wie die Vergleichung lehrt, in die indo-iranische Zeit zu- 
rückreichenden nahen Beziehung des Windgottes zu einem 
großen, die Feinde schlagenden Kriegsgott. Und man darf an- 
nehmen, daß gleich diesem Kriegsgott, der in Iran ursprüng- 
lich doch wohl VoroOrayna gewesen sein wird, auch sein Be- 
gleiter Väta ehemals nicht nur als Schläger irdischer Feinde 
vorgestellt worden ist, sondern auch äÜHelfer in dem Kampfe 
gegen den mythischen Feind. 

In den noch übrigen Fällen, in denen Zusammensetzungen 
von vdrdSra mit jan Vorkommen, ist die ursprüngliche Be- 


1 Wenn Bartholomae (Air. Wtb. 1358) diesen Yaät ein Junges Mach- 
werk 4 nennt, so gilt dies natürlich nur, soweit die verwahrloste Gram- 

matik und die Zeit der Redaktion des YaSt in Betracht kommen. Da- 

gegen kann es nicht zweifelhaft sein, daß das von Vayu entworfene 

Bild in der Hauptsache älteren Datums ist und daß die ihm beigelegten 
Züge und Epitheta zum größten Teile aus einer älteren Vorlage Über- 
nommen worden sind. So urteilt über die Epitheta schon Tiele-Gehrich, 
Gesch. d Rel. II, 222, Anm. 3, aber mit unzulänglicher Begründung. 
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ziehung des Wortes vmür« ;iuf den Drachen weniger deutlich 
oder überhaupt nicht* mehr vorhanden. Gleichwohl* ist die Fest- 
stellung nicht unwichtig, daß auch %. diesen Fällen (vielleicht, 
mit Ausnahme von rm^rayna) die Bedeutung , Feind* des 
Wortes mrj&ra lebendig gebliebeU%ist. Dies gilt zunächst, in 
ganz besonderem Maße für Sräosa, . der öfter als vdtd&rajan 
bezeichnet wird und* in der Tat ein .gewaltiger , Feindschläger* 
ist. Denn er schlägt (jaiuti : Y. 57, 10) den Aösma mit der 
niederstreckenden Schlagwaffe (sfordOtrata snaiOUa , vgl. von 
Indra 11, 11, 20: mj drbmhrm . . * astar] X, 1 1 1 , 6: mjrena hi 
i'ftrahü rrträm dstar } /idavasya . . . mCujuh), er ist der Schläger 
( janta: ibid. 15) der daevischen Druj (vgl. Videvd. 1, 17: Ürar- 
tnonö ja nt a nZbik und von Indra öfter hdntn viirdnt ; 11,23,17: 
ImilmaytiH pdtir druhd hantn ), der beste Schläger der Druj 
( Yt. .11,3: Mr<)t)ra]a drujdm jaynisto, vgl. von Soma IX, 61, 20: 
jdtjhnir vrtrdm ; VI, 37, 5: rndrö vrlrdm hdnistho ), hält ( Y. 57, 
31) die an ihrer Schneide scharfe,- mit großer Wucht dahin- 
fahrende Waffe in der Hand (mai-fri* zad<uja drazimnö hröiörö. 
iaüzitn hvüraüyom, vgl. Yt* 10, 96 von JVfiOra : vazrdm zastatja 
drafminö . . . satoAärsni fraoaeym) gegen den Kopf der Daevas, 
um den Aeäma usw. niederzuschlagen (snadüi), 1 das Ahuna- 
vairya -Gebet stellte sich ihm ( Y . 57 , 22) als Feinde schlagende 
(rtrtdrajä) Waffe (maiüiit) ein, und nach Videvd. 18, 30 ist 
seine Waffe der razra. 

Daß die Bedeutung von vm&mjmt auch in seiner An- 
wendung auf ZaraOustra (Y. 0, 20) nicht zu dem Begriff sieg- 
reich* verblaßt ist, beweist schon das in einer GaÖfi (Y.44, 10) 
mit Beziehung auf ZÄt.0u§tra gebrauchte Kompositum 
dr,mi.jö durch sein akkusativisches Vorderglied. 2 Überdies wird 
♦ 

1 Zu mai&ii Bei an Indras mjrah duHhifü erinnert (vgl. oben j>. G7 
Anui. 2). 

Die Piihlävi-Übersetzung, die sonst vaiv&rajan nur durch pZrözkar (, sieg- 
reich 1 ) wiedergibt, bat für vzra&rem.jä : pa pcrözkailh yaä hast zatär I 
vinäskärün. Darin ist nun nicht, wie Bartholomau (Air. Wtb. 1424) an- 
gibt, p« pSräik. Übersetzung und zatär i v. Erläuterung. Die Stelle be- 
deutet vielmehr: ,[ist] mit Sieghaftigkeit, die ihm eigen ist [vgl. yas 
hast z. B. Men. i Xr. 58, 2; 3], ein Schläger der Übeltäter 1 (ein hast ist 
noch zu ergänzen). Vgl. Videvd. 8, 20 (zu derselben Gäthästelle): pa 
pPi'özyaHh zatär hast und Sanskrifübers. vijayatayä ftanlärafi. D. h. die 
Pählävf-Obers. gibt vara&ramjä — natürlich unrichtig — durch ,mit 
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aber äuch . Zara6u£trä als FeradscMäger geschildert. Er schlägt 

{J Kffa&i) dea^JfWa Maihi fep ft 17, 20) mit dem Ahunavairy# 
'Als W ajfe . (smi&iä), die halisgroßen Steine (asm an) gleich- 

komrni, ,Ä£td macht ihm (täpayetii) mit dem AgavahiSta- 

ßcfe©^ #o daß fhan rneinl^ 'könnte, es sei geschmolzenes Erz. 
tlfi4 nath Vidövd. 19, 4f. hält 55, hausgroße Steine in der Hand 
( asänö msta dra&imnö katö.masa'&hö Iwnti), tfm die böse Schöpfung 
zu schlagen (janärfi). Man kann nicht daran zweifeln, daß hier 
noch die Erinnerung an den auch 4em iranischen Mythos eigen- 
tümlichen, Dämonen erschlagenden, glühenden Schlcuderstein 
bewahrt ist, von dem im 1JV. noch* öfter die Eede ist. 1 

Ein Schläger der Feinde ( vm&rajan ) ist ferner der 
Sao&yaat As^Vat.arota, der Sohn der Vlspa.taurvarl (,Allüber- 
winderin'), der die zum Schlagen der Feinde dienende Waffe 
schleudert, die Braetaona führte (Yt. 19, 92). Denn vor der mit 
der Auferstehung verbundenen Erneuerung der Welt schlägt 
er die Feinde der guten Schöpfung und des Glaubens: er treibt 
den Awa Mainyu, den Asäma. und ' die Druj in die Flucht 
(Yt. 19, 93 ff*.), bewerkstelligt das Silagen (zaniän) und die 
Vernichtung des Ahrman und seiner Geschöpfe (Mcm, f Xr. 
57, 6), schlägt (Zanüd) die der Lüge ergebenen Herrscher 
(Denk. VII, 11, 8; ed. Bombay 1911, p. 676), schlägt (&a,n%6) 
auch die Verletzer der Verträge und die Verehrer Von Götzen- 
bildern (M^n. I Xr. 2, 95). 

Wenn endlich auch heilige Sprüche (myOra, väc } sravah ) 
als vdrd&rajan, värd&rayna/i, värdüraynyö.tdma bezeichnet 
werden, so kommt in diesen Beiwörtern gewiß nicht der Be- 
griff der ,Sieghaftigkeit‘ schlechthin, ändern die Vorstellung 
von der Feinde und Zauberer schlagenden Macht der Sprüche 
und Formeln zum Ausdruck. Dem Sraoäa dien! ja, wie schon 
erwähnt, das Ahunavairya als »feindschlagende* Waffe und Za- 
raüustra handhabt dieses Gebet und das Asavahi&ta als Waffen 
gegen Am Mainyu. Die richtig gesprochenen (heiligen) Worte 

. f w ^ 

Sieghaftigkeit schlagend 1 wieder, wobei sie »die Übeltäter 4 hinzufügt 
VgL auch zu värj\h'aynyötem9m in Yt. 1, 2; 4^die Fhl.-Übe. pa p€rozkarlh 
sfat&rlnm ([ij vattarün ti vinäskän IW»), Sfcr.-Übt. vijapakäritoyä hantrtamä 
(papakArminäm ity avthah\ np. t$bp. sjJM do» 

„ 1 Vgl. %. B. VII, 104, S: agnitapitähir . üSmahanmabhth^ H, 30, 4* 
bj-hatpaU täpupakneva vidht/a . . .^tniratya virän. 

Sitsmngsber. 4. phiL-hiet Kl. 176 Bd. 7. Abh 
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(arSuxda wfr&ar) heißen Vispr. 20, 1 und GähX 8 värv&rayniS 
und daBvöynita (,Daßvas schlagend') und Y. lö, 18, wie di© 
Haomas (Vispr. 9, 1), värd9rayrd§ paitiMti# (, Feinde ab* 
wehrend'), Und das Gebet Airyatöä-i§yö, das Feinde schlägt 
und Feindschaften verscheucht ( mrv&räjandfk mtbafätä&bfcmx 
Y. 54, 2), soll (Vidfcvd. 20, 12) Krankheit und Tod, tauberer 
und Hexen und die der Lüge ergebenen Weiber niederschlagen 
(jantu). Können die zuletzt angeführten Stellen des Awesta 
auch nicht auf hohes Alter Anspruch erheben, so liegt ihnen 
doch die alte Vorstellung von der Zauberkraft des Gebetes 
zugrunde. Ja, noch mehr. Wie hinter den oben erwähnten 
Schilderungen der Kämpfe des Sraoäa und des Zaraöustra noch 
deutlich erkennbar die Erinnerung an den Kampf gegen den 
Drachen durchschimmert, so geht die Bezeichnung der heiligen 
Sprüche als väre&rayni usw. letzten Endes doch 

wohl auf die Rolle zurück, welche die Gebete und Lieder ehe- 
mals bei diesem Kampf gespielt haben. Diese Annahme wird 
noch durch den Umstand nahegelegt, daß auch das erhabene 
Lied, das die Maruts ($Vi VIII, 89, 1) dem Indra singen sollen, 
vyträhdntama genannt wird, und daß nach einer großen Zahl 
von Stellen des RV. die Maruts und die alten Weisen (die An- 
giras usw.) durch ihre Lieder, Gebete und Sprüche ( arha , 
brdhman, vdcas usw.) den Indra zur Besiegung des Drachen 
und zur Gewinnung der Kühe stark gemacht haben. 1 

Zu den vedisch-awestisehen Zusammensetzungen aus vytrd- 
i wn&ra mit han-jan gesellen sich noch die Verbindungen von 
w r&&ra mit tar } die ebenfalls im RV. ihre Parallelen haben. 
Dem awestischen varaBtadauwan entsprechen vftratur , vytra- 
t&rya und die Verbindungen von vytrd (neben ddnu, ddsyu, 
dtfaa) mit tar.$ Allerdings Scheint hierin vdra$ra nicht , Feind', 
sondern feindliche Nachstellung' zu bedeuten. Diese Bedeutung 
liegt tatsächlich in yü&m tada taurvayata varddram dänunqm 
tUranqm* , . . tbaUi dänunqm türanqm (Yt. 18, 88) vor. 8 
■ — ffflk * 

1 Vgl. I», 13 «ST die bei Bergaigne, Bei. *4d. H, 391 und 3 Uff. sitierten 
«teilen. , * 

1 tfM&w bedeutet also 1. ^nsckffeSang, feindliche Umatollang, Kadi« 
«telinagi & Feind. Die dritte ^deutung ,8iegS di© attderdem öfter 
Yorkommt, kann ans dem 'Kons&laitnm wn&rayna abgeleitet «ein, da« 
iät ÄÄS4 «Sieg* gebraucht fÜrd, Da» neatrale Geschlecht von 
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Bs wäre W4ÜI, #<mk' ÜUm di® angeflArten tVer«^ 
Stimmungen von Veda und Awesta in Bezug auf v}'trd~v&r<>drm 
etwa nur aus der Verwandtschaft und schöpferischen Kraft der 
Sprachen erklären wollte. Aus unseren Ausführungen geht wohl 
zur Genüge hervor, daß die erörterten Zusammensetzungen mit 
vdr»dr& aus einem Indern und Iraniern gemeinsamen Schatz 
mythologischer Vorstellungen stammen, und daß sich in diesen 
Zusammensetzungen und in ihrer Anwendung noch der Mythos 
vom Kampf des VoroOra^na mit dem als vdM&ra (, Feind*) be- 
zeichnten Drachen widerspiegelt 

Wir müssen darauf verzichten, an weiteren außerhalb des 
Gegenstandes dieser Untersuchung liegenden Beispielen die Un- 
haltbarkeit des Standpunktes der ,ecole eramsante* aufzuzeigen, 1 
und wollen uns den Argumenten zuwenden, die Harlez und 
mit ihm spätere Forscher gegen die Annahme ins Treffen führen, 
daß die Ädityas und Amoäa Spontas einander entsprechen und 
auf eine der indo iranischen Zeit ungehörige Gruppe von Gemen 
zurückgehen. 

Harlez bemüht sich (Journ. As., VII. Ser., Tome XII, 1878, 
p. J26ff.; Avesta, Trad. 2 , p. XCff.) im einzelnen nachzuweisen, 
daß Adityas und Amoäa Sp. keinen gemeinsamen Ursprung 
besitzen, daß bei ihnen , alles verschieden, ja entgegengesetzt* 
sei, daß sie weder in den Namen der Gruppen, noch in der 
Zahl, noch auch in den Namen und dem Wesen der einzelnen 
Gestalten, aus denen die Gruppen sich zusam mensetzen, irgend- 
wie übereinstimmen. Wie der Name Äditya dem Awesta, so 
sei der Name Amosa Sp. dem Veda ganz unbekannt. Während 

beweist, daß auch das indische Wort ursprünglich abstrakte Bedeutung 
besessen hat. Sie liegt noch vor in für das in andeien Stellen 

vrtrahdtyefu steht Ilmzugefügt sei noch daß der neben vw&rim mit 
for vorkommenden Verbindung von tbaem mit tar und den Kompositla 
tbaMöJara und tarö.thaUah (Yt 16,47 von Vayu) sowie tbaeiö.taui v&n 
"(Y. 17; 20) in KV. die Verbindung von ditbömsi^mit taf und das 

Kompositum taräd-ävtfa» (I, 100, 8 von Indra) entnfeen. 

1 Es sei snfr aoeh darauf hingewiesen, daß die ipärflSSeti Baten, welche 
da« Awesta und die Parsen tradition uns über den Gandarewa erhalten 
haben, durchaus für die Annahme seiner Identität mH dem vedischen 
Gandbarva ansreiehen, daß also die Bemerkung Barth<d((W»a^i (Ai*. Wtb., 
8. V. t Am».) t Gandarewa und Gandbarva seien ,anr lautlich entsprechend^ 
nicht begründet ist. 
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die Zahl der AmaSa Sp. — erst io nachgäMscher Zeit — mit 
sechs festgesetzt und von einem parsischen Theologen durch 
Einbeziehung des Ahura M. auf sieben erweitert worden sei, 
habe die Zahl der Ädityas ursprünglich nur drei (V&ruca, Mitra, 
Aryatnan) betragen. Die Ädityas repräsentieren Dinge oder 
Erscheinungen der Welt, während die AmoSa Sp. ursprünglich 
abstrakte, später zu Genien gewordene Konzeptionen seien, und 
zu keinem dieser Genien finde sich eine entsprechende Gestalt 
im indischen Pantheon, denn vasu-manas , fta , k$atra usw. seien 
nur Bezeichnungen abstrakter Begriffe. Die vedische Aramati, 
die ,le |endant lexicologique* der Ärmaiti zu sein scheine, unter- 
scheide sich von dieser ganz wesentlich, da Aramati niemals 
die Ertfe, sondern nur ,1’ardeur sainte‘ bedeute und niemals in 
Beziehung zu den Ädityas trete. Andrerseits seien die drei 
Ädityas Varuon, Mitra und Aryaman mythische Gestalten, die 
zwar auch in der iranischen Mythologie eine Rolle spielen, aber 
weder der Gruppe der Amo§a Sp. angehören, 1 noch auch etwas 
mit ihr gemein haben. 

Bei oberflächlicher Betrachtung dieser Argumentation 
kann man wohl zu der Meinung gelangen, daß kaum triftigere 
Gründe gegen die Annahme einer historischen Verwandtschaft 
zwischen den Ädityas und den Am. Sp. angeführt werden 
könnten, aber bei näherem Zusehen erweist sich H.s Be- 
gründung als unzulänglich und völlig verfehlt, weil sie un- 
wesentlichen Äußerlichkeiten entscheidendes Gewicht beimißt, 
dabei aber an wichtigen Tatsachen, die nach einer andern 
Richtung weisen ; achtlos vorbeigeht. 

Nach H. wird die Vergleichung der Ä. und der Am* Sp* 
edhon durch den Umstand verwehrt, daß diese in den GäÖäs 
überhaupt noch nicht eine Gruppe bilden und daß dort auch 
der Name ,Am. Sp/ nicht vorkomme.* Die sechs Genien, aus 


ÖfeeetArgtunent betreffs Mitra, Aryaman und Bhaga auch bei Hille- 
-tanft' VedÄh. ffl, 104 

aioWerner darauf, daß auch die altp erwachen Inschriften die 
nicht kennen. Diesem Argument kommt natürlich nicht die 
gerißgsfe Beweiskraft »u* Sie wird schon dadurch UinÄtüg, daß EU 
me sechs Genien seien in den GS&is noch sicht tu einer 
veridnijti durch die GfÄäa selbst über den Haufen geworfen 
^Wn auch aus den nüt‘«rfo (« aw. ule, d. i urta) suaamraen- 
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denen dich y&k sp&tet die Schar der Am. Sp. 
seien in den GäOäs nur allegorische Figuren, abstrakte Kon* 
zeptionen, welche die hauptsächlichen Ideen der mazdäistischen 
Theologie vorstellen. Nur an einigen Stellen scheinen Afia, Vohn 
Manah und Arömati Körper und Leben anzunehmen, und nur 
Vohn M., Aroraati, Haurvatät und Amarotät repräsentieren 
genau vier zukünftige Am Sp., während die Natur von XäaDra 
(,1a pnissance*) unbestimmt bleibe und Aäa, der Vordre ge- 
neral, la saintet^ vorstelle, nicht dem A§a VahiSta späterer 
Zeiten entspreche, sondern ,le simple Aäa* sei. Dieses , Gemisch* 
disparater Konzeptionen sei weit davon entfernt, eine Gruppe 
von Genien zu bilden. Man finde zwar alle ihre Namen in 
Y. 47, 1 erwähnt, aber auch hier existiere die Gruppe, selbst 
in sinnbildlicher (,alldgorique*) Auffassung der Namen, noch 
nicht. Denn Sponta Mainyu sei hier, von Ahura Mazda unter- 
schieden, als siebenter angeschlossen, vohn manah , a&a usw. 
seien in ihrer wörtlichen Bedeutung gebraucht und a§a, 
und ardmati noch nicht mit ihren charakteristischen Beiwörtern 
vahitita, vairya und sp?ntä versehen. 

Die Behauptung, daß die später Am. Sp. genannten Ge- 
nien in den GäOäs noch nicht zu einer Gruppe göttlicher Wesen 
vereinigt seien, ist, wie sich unschwer zeigen läßt, irrig und 
beruht auf einer Reihe willkürlicher Annahmen. So begreift 
man nicht, warum nicht auch das A&a der GäOäs dem späteren 
Am. Sp. Aäa Vahiäta entsprechen soll. Der Abstand zwischen 
ihnen ist doch nicht größer als der .zwischen der Aromati def 
GäÖäs und der Aramati des jüngeren Awesta oder als der Unter* 
schied zwischen dem eben erst über eine reine Abstraktion 

*V- 

binausgewachsenen SraoSa der GäÖäs und dem in Y. &7, dem, 
Sröö Yaät, verherrlichten, mit den Attributen einer lebensvollen 

gesetzten altpersischen Personennamen nicht (wie Jackson, Grundriß 
<L iran. PbiL II, 6S5 annimmt) mit Sicherheit gefolgert werden kan», 
daß ln der Achäraenidenzeit der Glaube an die sechs Genien allgemein 
verbreitet war, so beweisen diese Namen doch mindesten, daß 
der Begriff des arta {via) auch in der Beügten ^Pchäuaeniden eine 
wichtige geile gespielt hat 0a nun das Wo# eria sonst in den 
Schriften nicht vorkommt, kann man schon sst diesem einen Beispiel 
ermessen, welch geringen Wert die Sohlte# besitzen, die t#n E und 
anderen ans dem Nichtvorkommen einen Weite» oder einer Vorstellung 
i» den altperrischen Inschriften gesogen werden sind. 
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Nftturgottheit ausgestatteten Sraoia einer späteren Zeit. Die 
Bemerkung}' XSäÖra erscheine in den Gäßäs noch nicht als Per- 
sonifikation, wird widerlegt durch Stellen wie Y. 33, 11: y$ 
SdvUtö ahurö mazddsüä ärmaiti scä | atemßü . . . manasÜä vohü 

%8a$rdmcä | sraotä.möi mdrdzdäta .moi (, Ahura Mazda 

und XSaÖra, höret auf mich, seid mir gnädig!') 1 oder Y. 50, 4: 
at vä yazni stavas mazdä ahurä | hadä a§ä vaJiiHäüä mancmhä | 
X$a&räM (,Nun will ich Euch lobpreisend verehren, o Mazdä 
A., mitsamt dem A8a . . . und dem XSaöra'). Es ist ferner von 
ganz untergeordneter Bedeutung, daß alle als Namen der sechs 
Genien gebrauchten Wörter (aüa usw.) nur Y. 47, 1 zusammen 
Vorkommen, und zwar ohne die ständigen Epitheta vakiUa, 
vairya und spdntä der drei Am. Sp. A&a, X&aOra und Aromati. 
Wenn H;s Anschauungen nicht so viel Beifall gefunden hätten, 
brauchte man nicht noch darauf hinzuweisen, daß schon in den 
GäOäs der Genius A£a einmal 2 vahüta genannt, Aromati sowohl 
in der wörtlichen Bedeutung als auch als Personifikation sehr 
oft das Beiwort spdntä erhält und xsadra in der Bedeutung 
, Herrschaft, Reich' nicht nur durch vohu (,guP) näher bestimmt, 
sondern auch (Y. 51, 1) als wünschenswerter (vairya) Anteil 3 
bezeichnet wird. Auch der Umstand, daß der Name ,Am. Sp.' 
für die älteste Zeit der Religion ZaraOustras nicht bezeugt ist; 
kann nicht im Ernst gegen die Annahme geltend gemacht 
werden, daß die später Am. Sp. genannten Genien schon damals 
eine um Ahura Mazdä gescharte Gruppe gebildet haben. Und 
ebenso unwesentlich und bedeutungslos wie das Nichtvorkorümen 
des Namens Am. Sp. ist auch der Umstand, daß in der oben 
erwähnten Strophe Y. 47, 1, der einzigen, in welcher alle Namen 
der späteren Am. Sp. vereinigt sind, ein Teil dieser Namen 
nicht Personifikationen, sondern noch reine Abstrakta bezeichnet. 

1 Gäu* unbegreiflich ist H.s Bemerkung zu dieser Stelle (A vesta, Trad. s , 
p. XCIil, Anm.), hier liege vielleicht eine Personifikation vor, ob- 
wohl di m »ehr zweifelhaft seil 

* Y. 88, 8 (von Ahura M.): ata vahiiiü hazaoism (vgl. Y. 32, 2 1 o£ö ku&~ 

gfmütä)? Wenn H. die* übersetzt ,<jm te pbu« dans la purete 
parfaite*, so muß man sieh darüber wundem, daß er nicht auch an 

•v .. allen anderen Stellen durch derartige Übersetzungen die Pernonifi- 
hüUonen aus der Welt geschafft hat. 

* Bartholomae zieht vaivftn zu aber es ist doch wohl wahrschein - 

Heber, daß es zu gehört. 
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Schimmert doch, wie schon oft bemerkt worden ist, die wör%- 
liehe Bedeutung der Namen noch vielfach in Fällen durch, in 
denen nicht daran gezweifelt werden kann, daß die Namen 
persönliche Geltung haben, während es in anderen Fällen zweifel- 
haft bleibt, ob wir es mit der einen oder der anderen Bedeutung 
zu tun haben. Endlich darf auch daraus, daß in Y. 47, 1 außer 
den Namen der sechs Genien auch Spanta Mainy u erwähnt 
wird, und daß in .den GäOäs auch noch andere Personifikationen 
(wie Sraoäa, A£i usw,) erscheinen, nicht ein Argument gegen 
die Existenz einer den nachmaligen Am. 8p. entsprechenden 
Gruppe geschmiedet werden. Ich meine, daß in Ä allen Er- 
örterungen über die Am. Sp. und über ihr Verhältnis zu den 
Adityas der Frage nach der Zahl der Genien ein Gewicht bei- 
gelegt worden ist, das ihr durchaus nicht zukommt. So wenig 
ich auch glauben mag, daß — wie H. behauptet — die Sieben- 
zahl der Am. Sp. erst in sehr später Zeit willkürlich festgesetzt 
oder — wie Tiele (Gesell, d. Relig. II, 141) vermutet — von 
den zaraOu&trischen Theologen der nachgäOisehen Zeit aus der 
Strophe Y. 47, 1 erschlossen worden sei, so halte ich es doch 
für sehr wohl möglich, daß in der ältesten Periode der awestischen 
Religion auch noch Srnoüa, Asi und Spanta Mainy u der Gruppe 
von Genien angehört haben, welche die Umgebung Ahura Maz- 
däs gebildet haben und seine Vertrauten und Helfer gewesen 
sind. Darum brauchen aber nicht auch die anderen Gestalten, 
denen wir in den GäOäs noch begegnen, in ebenso enger Be- 
ziehung zu Ahura M. gestanden zu haben. Für keinen Fall 
kann der GouÖ Urvan der GäOäs in eine Linie mit den Genien 
der Umgebung Ahura M.s gestellt werden. Denn Göu§ U. ist 
nichts weiter als die persönlich gedachte Seele des Urrindes, 
die über die grausame Behandlung des Rindes klagt, und die 
der Prophet durch Erwirkung einer schonenden Behandlung 
zufriedenzustellen wünschet. Aber auch der Ätar der Gäöä» 
kommt nicht als Mitglied der Genienschar des Ahura M. in 
Betracht, Denn wenn der Prophet Y. 46, 7 ausruft i ,Wen andern, 
o Mazd<i, wird jemand, wenn der Anhänger Ä Ltige sich vor- 
nimmt, mir Gewalt anzutun, einem meinesgleichen als Beschützer 
bestimmen außer deinem Atar und Manah, 1 durch deren beider 

1 Es ist auffällig, daß hier Manah und Atar, sonst aber Maiuyu (Y. Bl ? 3) 
oder Spenta Mainy u (47,6) und Atar nebeneinander Vorkommen. | 
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Wirken das A&a zur Vollendung gelangt?*, so isi Mer mit Atar 
das Feuer gemeint, mittels dessen Ahura M, Belohnungen an 
die beiden Parteien — die Anhänger des Aäa und der Druj — 
verteilt, Belohnungen, welche alle Lebenden (Y. 31, 3) oder 
viele, die willig sind (47, 6), zum Glauben bekehren, so daß, 
wie es in unserer Stelle heißt, das A§a, das Reich der Wahr- 
heit, zur Vollendung gelangen wird. Es kann also keine Rede 
davon sein, daß Atar in den Giiöäs zur Schar der göttlichen 
Gefährten des Ahura M. gerechnet werde. 1 Dasselbe gilt endlich 
von der nur einmal erwähnten Tuänämati für den Fall, daß 
sie nicht, # wie Geldner (Bezz. Beitr. 15, 259, Anm. 3) annimmt, 
mit Arontati identisch ist. Wenn andrerseits im jüngeren Awesta 
auch nodh Gouä Urvan, Göuä Taäan und Atar, im großen Bun- 
dahi&n Ekmän (Airyaman) zu den Am Sp. gezählt werden, so 
berechtigt nichts zu der Annahme, daß diese sonst zu den 
Yazatas gerechneten Gestalten auch ursprünglich einen Platz 
in jener Gemeinschaft von Genien innegehaht haben. Übrigens 
werden Göu§ Urvan und Göu§ Tasan in den zwei Stellen Y. 1,2 
und 70, 2 gar nicht als Am. Sp. bezeichnet, sondern nur un- 
mittelbar nach Vohu M , Aöa V., XöaOra V., Sp. Aromati, Haur- 
vatät und Amorotät erwähnt, und auch diesen sechs Genien 
wird hier der Name Am. Sp. nicht beigelegt. Diese Reihe be- 
schließt Atar, der in der ersterwähnten Stelle ,der rührigste der 
Amo&a Spontas* genannt wird. 5 * Atar verdankt diese Bezeichnung 
gewiß nur seiner nahen Beziehung zu dem Kreise der Am. Sp., 
insbesondere zu A^a V., mit dem er häufig zusammen erwähnt 
wird. Wie in diesem einzigen Beispiel des Awesta, so liegt 
auch in allen den seltenen Fällen, in denen die spätere Tra- 
dition eine zu den, Yazatas (Yazds) gehörige Gottheit ArnSa- 
spand nennt, nicht etwa eine erweiterte, allgemeinere Bedeutung 
des Namens Am. Sp. vor, sondern eine leicht erklärliche, durch 
Ungenauigkeit verursachte Übertragung des Namens auf außer- 
halb stehende Gestalten. GöSurun hat, wie schon Jackson 
(Graadr. d. Iran. Phil II, 639 f.) bemerkt hat, Säyast nä 1 22 , 14 
das Epitheton AmSaspand, aber es ist doch sehr bezeichnend 
T*»« r ro ' r»~ 

1 Auch Reichelt (Awesfc. El em enterb. 25) behauptet, daß in den GaÖä» 
Auch GSei U. und Atar ,al« Ahura« angeführt werden 4 . _ 

1 Dagegen ** B. Y. $2, 4 die Reihe: Ahura M., Am. 3p., Sraoäa, Atar. Im 
Aftäu Yir. N. wird Atar immer ale Ya«d bexeichnet. 
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für den W&rt dieser Stelle, daß unter den in diesem 
aufgezählten Genien der 30 Tage des Monats, Vohuman und 
seine fünf Gefährten mitinbegriffen, einzig und allein Gö&uran . 
AmSaspand genannt wird. 1 Dagegen werden diese 30 Genien 
am Ende desselben Kapitels (22, 31) und ebenso auch Bundah. 
27, 24 als ,Amäaspands‘ zusammengefaßt, obwohl der Umstand, 
daß die Reihe in beiden Fällen mit Ohrmazd, Vohuman, Art 
Vahiät, Sahrevar, Spandarmat, Xurdät und Amurdät eröffnet 
wird, noch deutlich genug erkennen läßt, daß diese sieben 
Gottheiten als eine besondere, geschlossene Gruppe, der eine 
überragende Stellung zugewiesen war, von den anderen Göttern, 
den Yazds, scharf unterschieden werden. Die Vereinigung der 
30 Genien unter dem Namen Am&aspands wird wohl darauf 
zurückzuführen sein, daß die Yazds schon als Helfer der Am- 
Saspands betrachtet wurden, als die sie im System des großen 
Bundahiän erscheinen, und daß sie demgemäß eine unter- 
geordnete Stellung eingenommen haben. Daher denn auch (z. B. 
Bundah. 3, 2) der Kampf zwischen den Gottheiten des guten 
Prinzips und den Mächten der Lüge als ein Kampf aufgefaßt 
wird, den die Führer der himmlischen und höllischen Scharen, 
Ohrmazd und die Amäaspands auf der einen, Ahrinan und die 
,Erzdämonen‘ auf der anderen Seite, auszufechten haben. Daß 
an diesem Kampfe auch die Yazds auf der einen, die übrigen 
Dämonen auf der anderen Seite als Gefolge teilnehmen, ist 
vorauszusetzen und wird im großen Bundahiän des näheren 
ausgeführt (cd. Anklesaria p. 48 f. — Revue de l’hist. des rel. 32, 
111, wo sich die Einteilung in yazd, bagän und amahrspandän 2 
findet). Wenn schließlich im großen Bundahiän Ahriövang (d. i. 
Aöi va&uhi, die Yt. 17, 17 ,die preisenswerte runter den Yazafcas* 
genannt wird) und Ermän das Beiwort Amabrspand erhalten 
(ed. Ankies, p, 180, 9 und 177, 2 = Darraest, Le Zend-Av. II, 


1 Auch Göiurun verdankt »ein Avancement zum AraSaspand offenbar 
seiner ; {Y. 29 geschilderten) Beziehung zu den Genien um Ahura M. 
Übrigens wird auch Neryösang (Nairyö.sai^ba) einmal (D«nk. ed. Bom- 
bay 19X1, p. 904 » West, Sacr. Books of the East 47, 29) zu den Amahr- 
spands gezählt, während er sonst (auch im Denk.) stets das Beiwort 
Yazd erhält. 

* In der Pählävlliteratur werden auch sonst öfter amahnpandän und 
yazdän ausdrücklich unterschieden. 
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320 und 310) ; so verliert dies dadurch an Bedeutung, daß sie 
unter den Hilfsgottheiten der Amahrspands aufgezählt werden 
und überhaupt die einzigen in dem ganzen Abschnitt sind; 
denen dieser Name ausdrücklich bei gelegt wird. 1 Und einige 
Zeilen nach dem von Darmesteter übersetzten Abschnitt (ed. 
Ankies. p. 180, 14f.) heißt es sogar ausdrücklich: ,Es steht ge- 
schrieben, daß man Ohrmazd und die sechs Amahrspands den 
Grund von dem, was amahrspand ist, nennt/ 2 Aus der — wir 
dürfen sagen: mißbräuchlichen — Anwendung des Namens Am. 
Sp. auf andere Gottheiten kann demnach nicht gefolgert werden, 
daß diew tatsächlich zu den Am. Sp. gerechnet worden sind. 3 

Wir dürfen also für das jüngere Awesta, in dem uns am 
häufigsten die Wendung ,Ahura M. und die Am. Sp/ begegnet, 
als feststehend betrachten, daß die Schar der Am. Sp. sich aus 
nicht mehr als sechs Genien zusammengesetzt hat. Es ist bei 
der engen Verbindung Ahura M.s mit den Am. Sp. verständ- 
lich, daß schließlich auch Ahura M. in die Gruppe einbezogen 
wurde, so daß man von , Ahura M. und den anderen Am. Sp/ 
sprach (Yt. 10, 139) und sieben Am. Sp. zählte. Alle Er- 
örterungen, die den Zweck verfolgen, die Siebenzahl für das 
jüngere Awesta als nicht feststehend zu erweisen oder, wie dies 
H. getan hat, den Wert der awestisehen Angaben über die 
Siebenzahl der Am. Sp. durch den Hinweis auf das geringe 
Alter der betreffenden Stellen herabzumindern, sind müßig, 
Jiag Ahura M. auch noch so spät zu den Am. Sp. gezählt 
Worden »ein, so steht doch die Tatsache fest, daß Ahura M. 
und die sechs Am. Sp. im jüngeren Awesta eine geschlossene 


An einer Stelle (ed. Ankies. 164, 10) heißt es sogar, daß Voll uman unter 
allen Yazdän dem Schöpfer am nächsten steht. _ 

Ira Abschnitt über Artvahi&t (p. 167 f.) wird erzählt, Ohrmazd habe, als 
er die sechs (D&rmest. nach einem andern Ms. »sieben*) Amahrspands 
erschaffen hatte, deren siebenter er selbst wurde, diese gefragt! ,Wer 
hat uns erschaffen Nachdem er dieselbe Frage noch zweimal wieder- 
holt habe» habe endlich Artvahifit geantwortet: ,Dn hast uns erschaffen., 
1 Bekanntlich sind auch in den Kreis der Adityas allmählich außerhalb 
stehende Götter einbezogen worden. Ich kann aber nicht mH Hille- 
tYed. M,yth. HI, 98) finden, daß in einigen Fällen ,&ditfyV eine 
Bezeichnung für alle Götter geworden ist. Für ®V. II, *8, 8 Ist Hiüe- 
brandts Annahme ganz ausgeschlossen, für die anderen zwei Stellen 
durchaus nicht notwendig. ~ 
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Gemeinschaft von sieben ^Sattheiten bilden. Es muß allerdings 
zugegeben werden, daß die Am. 5p. außer in Gebetsformeln 
und Anrufungen im jüngeren Awesta, insbesondere in den älteren 
YaSts und im Videvdät, verhältnismäßig selten erwähnt werden, 
und daß in den metrischen Stücken die Stellen, in denen der 
Am. Sp. Erwähnung geschieht, öfter das Metrum stören. Aber 
das seltenere Vorkommen der Am. Sp. in diesen Teilen des 
Awesta erklärt sich daraus, daß der Vidßvdät zum größten 
Teile aus Fragen des ZaraOustra und Antworten des Ahura M. 
über das religiöse Gesetz und seine strafrechtlichen Be- 
stimmungen besteht und die Yaäts vornehmlich die alte iranische 
Heldensage enthalten und der poetischen Verherrlichung der 
alten, großer! Volksgötter dienen, hinter denen auch Ahura M. 
völlig in den Hintergrund tritt. Es wäre jedoch ebenso ver- 
fehlt, für die mazdäistischen Elemente und Einschiebsel der 
Yaäts und die in ihnen enthaltenen Vorstellungen eine späte 
Entstehungszeit anzusetzen, wie es verkehrt wäre, etwa aus 
der jüngeren sprachlichen Form der Yasts auf ein geringeres 
Alter der in ihnen enthaltenen mythologischen Vorstellungen zu 
schließen. Wir müssen vielmehr annehmen, daß neben dem in 
die Zeit vor Zaraöuätra zurückreichenden und von ihm be- 
kämpften , heidnischen* Götterkult, der seinen literarischen Aus- 
druck in Hymnen und Liedern fand, wie sie, vielfach bruch- 
stückweise und verstümmelt, noch in den Yaäts erhalten sind, 
von Anfang an die rein mazdäistischen Vorstellungen mit ihren 
Äußerungen in Gebetsformeln und Anrufungen einhergingen, 
und daß beide Richtungen einander allmählich näher kamen und 
einander mehr und mehr durchdrangen. Und was für die zo- 
roastrischen Elemente der YaSts gilt, das gilt nicht minder für 
die übrigen Teile des jüngeren Awesta. Man ist also nicht be- 
rechtigt, wie dies Harlez getan hat, aus dem Umstand, daß die 
Am. Sp* zumeist in jüngeren* Partien des Awesta erwähnt 
werden, den Schluß zu ziehen, daß die Gruppe, der Am. Sp* 
eine junge Schöpfung seien. Übrigens ist uns noch eine in 
metrischer Form abgefaßte, von den Am. Sp. handelnde Stelle 
erhalten, an deren höherem Alter m zweifeln wir keine Ur- 
sache haben. Ich meine Yt. 13, 82 — 84 (*==yt. 19, 15 — 17), wo 
den Aut. Sp. nachgerühmt wird, daß sie strahlend, energisch 
blickend, hochgewachsen, überaus gewaltig, kräftig und ahurisch 
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seien, daß ihnen gleiches Denken/ gleiches Reden und gleiches 
Tan 1 und auch derselbe Vater und Gebieter, der Schöpfer 
Ahura M., eigen seien, daß einer in des andern Seele blicke 
und daß ihre Pfade leuchten, wenn sie zu den Zaoöräs her- 
beifliegen. 8 

Den besten Beweis für das hohe Alter der Am. Sp. aber 
liefern die GäÜäs, obwohl in ihnen die Zahl der göttlichen Ge- 
führten des Ahura M. mehr als sechs zu betragen scheint. Und 
durch die gäOischen Texte selbst wird auch die Ansicht wider- 
legt, daß die Zusammenfassung dieser Genien zu einer Gruppe 
,nachgä(Üsch‘ sei. 8 Mögen auch manche ihrer Namen häufig in 
ihrer begrifflichen Bedeutung zu verstehen sein und die Genien 
HaurvatHt und Amorotät zunächst nocli eine bescheidenere 
Rolle speien, so kann doch die Tatsache nicht geleugnet und 
durch cfle Interpretationskünste von Harlez nicht aus der Welt 
geschafft werden, daß die Anrufung und Verehrung des Ahura 
M. und einer mit ihm eng verbundenen Gruppe von Genien, 
die sich vornehmlich aus den späteren Am. Sp. zusammensetzt, 
einen Grundzug der gäOischen Religion bildet, daß neben ihnen 
die großen arischen Naturgötter nicht geduldet und deshalb 
von Zaraöuätra zum Teile mit unverkennbarer Absichtlichkeit 
ignoriert, zum Teile aber, wie Yima (Y. 32, 8) und Haoma 
(Y. 32, 14; 48, 10) in der schärfsten Weise bekämpft wurden. 
Entbehrt dieser Götterkreis etwa darum des Charakters einer 
geschlossenen Gruppe, weil nicht jedesmal Ahura M. in Ver- 
bindung mit allen ihn umgebenden Genien genannt wird? 
Dergleichen wäre doch wohl nur eintöniger Litaneien würdig 

1 Allerdings sind hier einige Zeilen, die offenbar später eingeschoben 
worden sind, zu streichen, so unmittelbar vor ya%*am aati karnam manö J 
ham»m vaiö hanmn Syao&ndm die drei Zeilen yoi hapta haniö.mananhö j 
$ ßi 'hapta ham&.vaüanhS | ybi hapta hanwJt/ao&näi9ho. 

* Ehemais scheint auch Yt. 7, 3 metrisch gewesen za «ein; 
mdw&sm tiiwi.vainm j rao/Snsm märjfom aiwi.vi»9m | ktiUnti am?$ä 
*p»nla \ [.] x v a>'9no [J]därayeinU (vgl. Yt. 6, 1; tat x'at'&n# hanbfiragemti) | 
kUünti omeiü aptnta j jpaj-snS ha^SanU tarn paiti (ahuraüatam, das zu 
streiohen wäre) | . DU Am. Sp. halten also den Glans und verteilen 
ihn Über die Erde hin. Ungefähr dasselbe wird allerdings auch von 

, geistigen Yasatas 1 Yt. 6. 1 ausgesagt. Doch spricht dies nicht gegen 
IJoiäUit'voiiYt 7,3. 

* Auch Bartholomae (Air. Wtb. 146, Anro.) schreibt: ,lhre Zusammen- 
fassung scheint nachgiöisch zu sein/ 
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* ■ . , 1 

nnd hat denn auch in der Tat in den Gebetsformeln der jung* 
awestischen Texte seinen Platz gefunden. Den ersten Predigten 
eines kraftvollen Verkünders neuer Heilslehren aber steht es 
sehr wohl an, daß ihnen alles Formelhafte abgeht, und deshalb 
darf aus dem Umstand, daß Ahura M. in den GäOäs fast aus- 
schließlich in Verbindung mit einem Teile seiner Genien, 
häufig nur mit Aäa und Vohu Manah, den bedeutendsten unter 
ihnen, erwähnt wird, nicht ein Argument gegen den Bestand 
einer aus Ahura M. und allen diesen Genien gebildeten Gruppe 
konstruiert werden. Daß die Zusammenfassung zu einer Gruppe 
schon der gäOischen Zeit an gehört, ergibt sich schon aus den 
zahlreichen Stellen, in denen insbesondere Ahura M., aber auch 
Asa und andere Genien, mittels des Plurals des Pronomens 
der zweiten Person angeredet werden. Es braucht kaum noch 
gesagt zu werden, daß es völlig verkehrt und eine der vielen 
Wunderlichkeiten nnd Willkürlich keiten ist, an denen die re- 
ligionsgeschichtliche Literatur zum Awesta überreich ist, wenn 
Tiele (Gesell, d. Rel. II, 137 f.) in Siesem Plural einen Plural 
der Majestät sieht, anstatt ihn auf die an solcher Stelle er- 
wähnten Genien oder aber auf die ganze Gruppe von Genien 
zu beziehen, die Ahura M.s Gefolge bilden. Schon die Tat- 
sache, daß in der weitaus überwiegenden Zahl von Fällen 
Ahura M. wie die anderen Genien mit ,Du* angeredet werden 
nnd daß beide Formen der Anrede oft in einer nnd derselben 
Strophe miteinander ab wechseln, beweist zur Genüge, wie halt- 
los Tieles Annahme ist. Wenn es z. B. Y. 28, 2 heißt: yö vä 
mazäa ahnrä pairl.jasäi vokü mana^Jiä, so bedeutet dies zwei- 
fellos ,der ich Euch, o Mazda Ahura, mitsamt dem Vohu 
Manah, verehren will*. Ähnlich verhält es sich auch in Y. 29, 
11: at mä asä 1 | yUzdm mazdä frä%&ndnü mazöi nifigäi ä paitl.- 

1 So ist zu lesen anstatt des Überlieferten #£ mä maäü, was Bartholomae, 
GäÖäs 9 übersetzt: ,So ... denn, o Menschen/ Abgesehen davon, daß 
ein nuiia neben dem auch in den GäOäs etliche Male vorkommenden 
ma$ya (vgl. Y. SO, 11 in der Anrede an die Menschen : maSyänhöl) be- 
denklich ist, macht es der Inhalt der Strophe unwahrscheinlich, daß 
hier die Menschen angeredet seien. Dies hat ehemals auch Barthbio* 
mae gefühlt, da er Ar. Stad. III, 61 ff. ma anwiä gelesen hat, was aber 
ebenfalls anfechtbar ist. Roth (ZDMG 25, IS) und Andreas and Wacker- 
nagel (Nachr. Gött. Ges. Wiss., Phil.-bist. Kl. 1913, 377) haben also 
Recht mä aSä gelesen. $ 

' >*' , ' , f 

; w . % ,f. 
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zänatä ,so erkennet denn Ihr, o Mazdä, mitsamt dem Aäa, 
mich an, auf daß ich für die große Gabe [oder: Herrlichkeit] 1 
verständig sei* ; oder Y. 50,4: at vä yazäi . . . mazdä ahurä | 
hadä a$i I vahiHäcä manewhä | %sadrä£ä. Bemerkenswert ist 
ferner Y. 51 ; 2: tä.Vd mazdä . . . ahurä a§äi yetä | taibyätiä 
ärmaitö döUä.moi ütöi§ yßaSrdm , darum weise mir das Reich 
des Euch, o Mazda A., auch dem Aäa und Dir, o Aromati, 
gehörigen Besitzes an*. Der Plural des Pronomens bezieht sich 
also auf Ahura M. und seine Genienschar, aus der insbesondere 
mittels des Instrumentals 2 außerdem ein oder mehrere Genien 
hereusgetioben werden. Die Richtigkeit dieser Auffassung wird 
vollends bewiesen durch Y. 51, 20: tat v7kiu hazaomyhö vlspäyhö 
daidyäi savö | ahm vohü manawliä u%dä yäts ärmaitis | yaz&m- 
näwkö mmatähä mazdä rafdördm lagtdl) , diesen Euren Gewinn 
sollt uns Ihr alle, die Ihr gleichen Sinnes seid, ver- 
schaffen! mit denen ira Verein (= in deren Verband) gemäß 
der Verheißung Aäa mit Vohu M., Aromati, Mazda, mit Demut 
angebetet, Hilfe gewähren** Da die GäOäs keine anderen Götter 
außer Ahura M. und seinen immer wieder angerufenen Genien 
anerkennen, sind mit v7> und vispäyhö (,alle*) zweifellos Ahura 
M. und diese Genien gemeint, und trotzdem werden die in 
vlspdwhö schon mit inbegriffenen Genien A§a, Vohu M. und 
Aromati sowie Mazdä als mit , allen* vereint bezeichnet. Hier 
liegt also nur eine andere Form der gewöhnlichen Ausdrucks- 
weise ,Ihr (Euch), o Mazda, mitsamt A§a, Vohu M. . . .* vor. 

Wie Singural und Plural in der Anrede wechseln, und 
wie jener sich auf eine einzelne Gottheit, dieser auf die gapze 
Gruppe bezieht, zeigen Stellen wie Y. 34, 3: at töi myazthm 
ahurä . . * aSfliÖä dämä | gaefrd vupä . . . yä vohü $rao&tä 
mana&hä | tiröi.zi . . . vasü savö ,so wollen wir dem» Dir, 
o Ahura, und dem Aäa das Opfer darbringen, damit Ihr alle 
Wesen durch V. M. zur Vollendung bringet; denn bei einem 
Euresgleichen ... ist der Gewinn gewährt*. In derselben 
Weise wechseln auch fhvävant ^Deinesgleichen* * ,Du*) und 

■*, 

* Zf imaya vgl. oben p. $0. 

, , * Daneben kömmt natürlich auch Übereinstimmung- mit Sem Kasus des 
Pronomens VOf, so Y. 40, 6: ©ä . . . mazdä afcmcä »Euch ...» o M.» auch 
* da* 4£*‘l 32, 9s lä *x$ä . . * mazdä cJäit* yäimaibyä yzrnä »diese Worte 
V , .* e |f» klaff* ich Euch, auch dem ASa*. 
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X&mävant, yUSmavant ^Euresgleichen 4 =* ,Euch 4 ) miteinander ab 
Y. 44, 1 : tat %hcä pdrasä . . ahurä | . . . yad'ß» narm f 

mazdä ftyäi d-wävqs sahyät mavaiU , darnach frage ich Dich . . 
o Ahura, . . . wie die Verehrung eines Euresgleichen [be- 
schaffen sein soll], o M., Deinesgleichen möge es einem 
Freunde meinesgleichen sagen 4 . 

Bekanntlich hat schon Caland (KZ, 30, 540 ff.) — drei- 
zehn Jahre vor dem Erscheinen von Tieles Werk — darauf 
aufmerksam gemacht, daß der Plural des Pronomens der zweiten 
Person nicht als pluralis majestaticus verstanden werden darf, 
da ,der Dichter, wenn er auch den Worten nach nur einen 
Gott mit Namen nennt, in seinen Gedanken sich an alle oder 
wenigstens an die drei Hauptgötter richtet 4 . Aber gerade die 
Beziehung des Pronomens auf ,alle Götter 4 läßt Caland, wie es 
scheint, nur in einem ganz bescheidenen Ausmaß gelten. Bc- 
* liauptet er doch, daß dort, wo nur Mazdä genannt werde, in 
seiner Anrufung Asa und Vohu M. mit inbegriffen seien. In 
Wirklichkeit herrscht offenbar die Beziehung auf ,alle Götter 4 , 
d. h. auf Ahura M. und seine Genienschar, vor. Man darf dies 
vor allem aus den Stellen erschließen, in denen die Namen von 
zwei Gottheiten Vorkommen, wobei das Pronomen, das sich 
auf diese zu beziehen scheint, oder das zu ihm gehörige Prä- 
dikat im Plural stehen. Wenn der Prophet Y. 32, 9 ausruft: 
tä uxSä , . . mazdä a&äiÜä yüÜmaibyä yarazl (, diese Worte . . . 
o M., klage ich Euch und dem Aäa 4 ), wird inan leicht geneigt 
sein, mit Caland (1. c. 544, Anm. 3; auch Reichelfc, Avest. Eltern., 
p. 227) zum Vergleich RV. VII, 97, 9: iychß värß brahmaijas 
pate mvrktlr . . . indräya . . . akäri (,für Euch beide, o B., und 
für Indra für Dich und für I.] ist dieses Lied verfaßt 
worden 4 ) und andere ähnliche Stellen heranzuziehen. Aber es 


Es wären vielleicht noch andere Deutungen dieser Stelle denkbar. So 
kennte man etwa w/da als akk. pl. fassen, der gleich mvd von daidyäi 
abhängig wäre, und übersetzen : ,die Verheißungen, denen gemäß 
Asa Aber die Verbindung daidyäi . * . i^i Ist doch nicht recht 

wahrscheinlich. Die oben im Anschluß an Bartholomaes Übersetzung 
gegebene Deutung ist also wohl allen anderen Auffassungen vorzuzieheu. 
Vgl. Y. 28, 6: daidi . . , dä dawgüyü [entsprechend taeo] 9w$v0Üt . . * ; 
uftdüi* . . . rafond und zu u%dä Y. 44, 17; avä mq&rä, Unmögliches 
bietet auch die Übersetzung Geldners in Berthoiet, Religionsg, Leseb. 884. 
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darf dabei nicht übersehen werden, daß dem vedisohen Dual 
väm in dei| awestischen Beispiel der Plural yuSmaibyä gegen- 
übersteht 1 Nur bei einem Teile der in Betracht kommenden 
Fälle wird sich der Plural durch die Annahme rechtfertigen 
lassen, daß der Name des dritten der drei hervorragendsten Gott- 
heiten zu ergänzen sei. Dieses Auskunftsmittel versagt offenbar 
bei Y. 60, 6: äröi,z% mazdä a$ä ahvrä j hyat yiUmäkäi 

mq&ra'itf vaoräzafrü . . . (, gewährt sind ja durch Euch, o M. 
Ahura, und durch A8a, da Ihr Euren Propheten freudig zu- 
gestimmt habet . . /). Denn in der vorhergehenden Strophe 
wird außer Mazdä, A§a und Vahiäta Manah auch noch XäaOra 
angerufen. Der Plural des Pronomens muß sich also auf die 
ganze Gruppe von Genien beziehen, obwohl in der folgenden 
Strophe nur Mazdä, ASa und Vohu M. erwähnt werden. Be- 
sonders charakteristisch ist der folgende Fall. In Y. 51, 15: 
vH vohil mantmhn aläifä saväiS (, durch Euren Gewinn, o V. M., 
und [durch den] des A§a*) können mit dem Plural vH nicht 
bloß Vohu M. und A&a angeredet sein. Hier ist nun nicht etwa 
der in derselben Strophe erwähnte Mazda Ahura zu ergänzen. 
Daß vielmehr Beziehung von vH auf alle Gottheiten vorliegt, 
beweist die 20. Strophe derselben GäÖä, in der an alle {v~ispäwliö) 
Gottheiten die Bitte gerichtet wird: , Diesen Euren Gewinn 
(vH , * . setvö) sollt Ihr . . uns verschaffen*. Darum werden auch 
in Y. 34, 3: äröi.zl . . . savö (^gewährt ist . . . bei 

Euresgleichen der Gewinn*) und 28, 9: yüzdm zdvutyänhö 
U# yßa&rdinfä savawhqm (,Ihr fördert am meisten die Stärkungen 
und das Reich des Gewinnes*), obwohl in diesen zwei Stellen 
vorher Mazdä, Aäa und Vohu M. genannt werden, doch alle 
Gottheiten als angeredet zu denken sein. Hierher gehört endlich 
noch eine vierte Stelle, in der von dem (jenseitigen) , Gewinn* 
die Rede röt, Y. 51, 2: tä.vH mazdä . . . ahurä a$äi yeöä j taibyäSä 
ärmaiU dötiä.moi iUöiS | yfimäkzin vohü manawhä . 

düiii sävmhö (, darum weise mir das Reich des Euch, o Mazdä 
A«, äuch dem A&a und des Dir, o Aramati, gehörigen Besitzes 
«Uj durch -V, M. verschaffe . * . Euer [Reich] des Gewinnes 4 ). 

0 üzm ASa* bedeutet also nicht »Buch (beiden), o M.: 

* eud dem V, sondern fBueh, o M , auch dem A.*, d. h. yuxmaibyä 

wendet »Ich au .die ganze Gruppe, und ASa wird, obwohl schon in ihr 
eatMtea, m ch besonders augerufen. 
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Hief ist die Zahl der ia Verfeindung mit dem ,Gewma* aus- 
drticklioh erwähnten Gottheiten größer als in den zwei vorher! 
angeführten Stellen, aber es sind wohl auch nicht diese Gott- 
heiten allein, sondern — wie in 51, 20 — alle Götter, um 
deren , Gewinn* der Prophet bittet. Auch das Pronomen vd um- 
faßt nicht bloß die in Verbindung mit ihm genannten Götter 
Mazdä A., A§a und Aramati, es muß sich vielmehr mindestens 
auch noch auf den erst im Schlußsatz der Strophe allein er- 
wähnten Vohu M. erstrecken, wie Y. 46, 16: yadrä au I haöait € 
ärmaitii | yadrä va^hduS manatdkö % Hä %#adrdm | yadrä 
mazdä . . . ahurö beweist. Die hier vorgetragene Auffassung 
wird ferner auf das schönste bestätigt durch Y. 33, 8: frö.möi 
fravoizdiim arddä tä yä vohü hjaväl manavhä | yasnvm 'mazdä 
%smävatö at vä asä staomyä vacä | data iü amdwtäsÖä utayüiti 
kaurvatäs draonö (,a eiltet auf die Angelegenheiten, auf die ich, 
o Vohu M., 1 meine Tätigkeit richten will, auf die Anbetung 
eines Euresgleichen, o Mazdä, und, o A§a, auf die Worte 
des Lobpreises; gebet, o Amorotät und HaurvatäJ, Euer Gut 
samt der Fortdauer*). Es ist natürlich vollständig ausgeschlossen, 
daß — wie Bartholomae (Die Gatha’s d. Awesta) und Geldner 
(Bezz. Bei tr. 15, 250) annehmen — die Plurale dätä und sich 
nur auf die zwei Gottheiten Amorotät und Haurvatfit be- 
ziehen. 2 Vielmehr nehmen dätä und v2 die im vorhergehenden 
mit fravöizdüm und %hnävatö an alle Götter gerichtete Anrede 
wieder auf, und amdrdtäs&l kaurvatäs beschließt die Reihe der 
aus* der Gesamtheit herausgehobenen Götter, deren Namen auf 

1 Der Instrumental ist hier offenbar ebenso wie nachher äiä in der Be*^ 
deutung eines Vokativs verwendet. 

* Man darf es als gewiß ansehen, daß die GäOäs bei einer Beziehung 
auf zwei Götter anstatt dätä die Dualform gebraucht hätten. Denn ge* 
rade die Gäöäs zeichnen sich durch besondere Genauigkeit in der An* 
wendung des Duals aus, ob nun von den zwei Geistern (Y. 30, 3f.: 
awDätew, ‘jasaStzm, dazde), von der Seele des Ur stier es und der träch- 
tigen Kuh (29, 5: ahvä, dvaidl), von zwei Heeren (44, 15: fama&LB) 
oder von zwei Personen (46, 16: usuahi) die Rede ist Wenn die GäOäs 
ferner einen Dual des Pronomens der ersten Person (29, 7 : wäeä) auf* 
weisen und das jüngere Awesta noch in yaväfom (anstatt yuvütom) eine 
Dualform des Pronomens der zweiten Person erhalten hat, darf man 
annehmen, daß die GäOäs in der Anrede an zwei Götter nicht den Plural, 
sondern den Dual des Pronomens an gewendet hätten« Und in dem vor- 
Sifarangsber. d. phil.-hist. Kl. 176. Bd. 7. Abh 
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die Akkusativobjekte arz&ä, yasmin, vatö und drrxond (bebst 
utayüiti) a&fgeteilt sind, 1 ohne daß eine engere Zusammen- 
gehörigkeit zwischen den Götternamen und diesen Objekten 
bestünde. 8 Da also die Beziehung der Pluralform des Pro- 
nomens auf zwei Gottheiten für die Gäöäs ausgeschlossen ist, 
wird z. B. auch bei Y. 49, 6: frö vä fra&Üyä mazdä a§dm£ä 
mruitS | ya m yrat~m& % smäkcihyä ä.mancwhä (,ich treibe Euch, 
o M., und den A§a an, zu sagen, welches die Absichten Eures 
Willens sind') die Annahme berechtigt sein, daß mit vä, vd und 
yßmäkahyä nicht bloß Mazdä und Aäa, sondern alle Götter an- 
geredet werden, und diese Annahme wird durch den Umstand 
gestützt, daß die Schlußzeile der Strophe, t({m daencym. yä 
X$mävat& ahurä (,die Religion eines Euresgleichen, o Ahura'), 
offenbar an die Gesamtheit der Götter gerichtet ist. 3 Die Be- 


ilegenden Fall hätte man dies um so sicherer erwarten müssen, als 
gerade bei AmorötiM und Haurvatät der Begriff der Zweiheit durch 
die Verbindung zum Dualdvandva und durch andere Dualformeu (vgl. 
z. B. ui der folgenden Strophe aJtao/iayantä aaradgayä ; 34, 11: u6s 
hauroäftvä . . . anidi'dtatäscä) in deutlicher Weise zum Ausdruck gebracht 
wird. Wohl den einzigen, aber nicht schwerwiegenden Verstoß gegen 
die Regel bildet 33, 9: ayä . . . yayä (d. i. des Haurv. und Amoret.) 
hatinfö uro anö (plur.!), wie 45, 2 (von den beiden Geistern): nött nä 
manä . . . säug hä . . . % ratavö . . . fyao&nä . . . da&nä . . . urvanö (plur. !) 
halamle. — Zu dätä t?3 amaratäatä , . . hauvvcitä # vergleiche man etwa 
IjtV. VIII, 47, 1: nuihi vo mahatftm dvo väruna mttra däSits? | ydm 
ädityä . . . räkfathä gegenüber V, 62, 2: tdt sd väm miträvarunä 
mahitviim . . . pinvathah usw. 

1 Dergleichen kommt in den GäOäs öfter vor. Vgl. insbesondere 50, 8: 
mat vä pfdäii . . . j pairijaaäi mazdä . . . | o£ vä aSä . . . nemarahä | at 
vä vaiihauS manarahö huuaratätä gegenüber 9: täii vä yasnäti paitt , . . 
aytn% J mazdä a$ä vauhauö iyao&näti manarahö. 

* Ich meine also, daß hier nicht Arneretat und Haurv. allein als Verleiher 
von drmmah und utayüiti angerufen und wie Barthol., Die Gathas, 
Anm. zur Stelle annimmt — aufgefordert werden, ,sich selber* zu 
schenken, ln Y. 34, 11 ; 45, 10 und 51, 7, wo utayüiti (und zwar in Ver- 
bindung mit tocUi) neben haurvatüt und €un9r»tät (,Heil und Unsterb- 
lichkeit) vorkommt, sind Mazda, ASa, Vobu M. und Aremati die Spender 
von utayüiti (und lavtfi). Übrigens ist utayüiti in utayüiti . . . draono 
nicht Neutrum eines Adjektivums (Barthol., Wtb.), sondern Instrumen- 
tal de* Substantivs. Vgl. 43, 1: uiayüiti tovWm. 

® Dagegen sind 34, 7 : naiclm tüm anyam yüimat vaidä aiä a&ä.nä öräzdüm 
mit yüimat nicht, wie man glauben sollte, alle Götter, sondern nur 
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recHligttng dieser Auffassung ergibt sich auch noch darkue* 
daß in öl, 20 ( tat v~t>n% . . . vUpävhö usw., vgl. p. 94) und in 
der noch zu erörternden Verbindung des Plurals Mazda Ahuräwhö 
mit den Namen einer oder mehrerer Gottheiten ganz ähnlich© 
Ausdrucks weisen vorliegen. 1 Doch ist die Beziehung auf alle 
Götter nicht auf einen Teil der Fälle beschränkt, in denen der 
Plural des Pronomens der zweiten Person in Verbindung mit 
den Namen von zwei oder auch mehr Gottheiten erscheint. 
Auch in Stellen wie 31, 1: tä v7) urvätä marmtö (,Eurer 
Satzungen gedenkend') und 32, 1 : d-icöi dütävho u m kam ä tdn<j 
därayö yöi va daibifontl (, Deine Boten wollen wir sein, um 
diejenigen fern zu halten, die Euch anfeinden') wendet sich der 
Plural des Pronomens an die Gesamtheit der Götter. Und der 
Inhalt der GäOäs schließt jeden Zweifel daran aus, daß diese 
Götter eine geschlossene Gruppe gebildet haben, und daß ihre 
Zahl um weniges größer gewesen ist als die der späten Amoäa 
Sp. genannten und mit ihnen zum größten Teile identischen 
Gottheiten. 

Wir haben aber auch allen Grund zu der Annahme, daß 
diese Gruppe auch schon einen Namen besessen, und daß dieser 
Name Mazda Ahuräfthö gelautet habe. Er kommt zwar nur 
in zwei GäOäs (Y. 30, 9 und 31, 4) vor, aber der Schluß, den 
Tiele (Gesell, d. Rel. II, 138 f.) aus diesem Umstand zieht, der 
Name sei , offenbar nicht allgemein üblich' geworden, ist sicher- 
lich nicht berechtigt. Sein seltenes Vorkommen läßt sich ganz 
ungezwungen daraus erklären, daß Zaraöuitra es liebt, die Ge- 
nien einzeln anzurufen und in eindringlicher Weise die Seg- 
nungen zu schildern, die von jedem dieser Genien kommen." 
Völlig verfehlt ist es aber, wenn Tiele (1. c.) meint, ,daß wir 

Mazda, A§a und Vohu M. gemeint. Denn 50 , 1 hat Ausdrücklich : k 9 
m7 nä &rätä vistö j anyö amt S'waUä mazdä ahurä } . . . vahiÖLäattä 
manmahü. 

1 Al» weitere» Beispiel solcher Ausdrucks weisen, die darin bestehen, daß 
an ein Ganzes noch ein oder mehrere Glieder dieser Gesamtheit an- 
gereiht werden, darf wohl auch die Bitte des Propheten (28, 6) ange- 
führt werden: däidi . . . zara&uJHräi aojorjhvat, rafdrCö | ahmaibyäiü ahurä 
yä . . . dvaiiä taurvayämä (,gib dem ZaraOuitra machtvolle Hilfe 
und uns, o A., auf daß wir die Feindschaften . . . überwinden 1 , d. L 
gib mir und uns . . .). Denn zara&uiträi ist in ahmaibyä schon eni* 
halten, uud doch wird dieses mittels ca angeschlossen. 


7 * 
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hier vielmehr ein Kollektivum haben, wie^Elohim, Yazdltt tind 
dergleichen Götternamen', daß also Mazda Ahuräwhö eine Be- 
zeichnung Mazdä Ahuras sei, in dem ,alle Almras, eine ganze 
Klasse von Göttern aus der ostarischen, vielleicht sogar noch 
aus älterer Zeit zusammengefaßt', in dem , alles, was göttlich ist, 
vereinigt* sei. Diese Ansicht scheitert schon an der einfachen 
Erwägung, daß nicht nur in denselben GäÖäs, in denen der 
Plural Mazdä Ahurawhö vorkommt, sondern in allen GäOäs 
sowie in den jüngeren Schriften der höchste Gott immer nur 
Mazdä Ahura oder Ahura M. heißt. Der Plural Mazdä Ahuräwhö 
kann also nicht anders gedeutet werden, denn als Zusammen- 
fassung der höchsten Himmelsgeister, die das gäöische , Pantheon* 
gebildet haben, Ahura Mazdä wohl mit inbegriffen. Dem wider- 
spricht äuch die Tatsache nicht, daß neben den Mazdä Ahu- 
räwhö auch noch einzelne Genien namentlich angeführt werden. 
Ihre Hervorhebung aus der Gesamtheit der Mazda Ahurawhö 
verleiht der Rede des Propheten besondere Lebendigkeit und 
entspricht seiner Gewohnheit, insbesondere die hervorragendsten 
unter ihnen immer wieder einzeln zu erwähnen. Es bedeuten 
also Y. 30, 9 mazdi htä ahvrtwliö ä moyasträ baranä aSäcä: 
,Ihr, o M. A. ; auch mit A§a (d. h. auch Du, o A.), bringet 
(Eure) Bundesgenossenschaft herbei* und 31, 4 yadä ahm zwirn, 
anhm vuizdascä ahuräwhö | aSiM ärmaiti: ,Wenn Aäa zu rufen 
ist und (alle) M. A. (zu rufen) sind, mitsamt A5i und Aromati'. 
Daß ASa, Aäi und Aromati zu den Mazda Ahurawhö gehören, 
kann nicht bezweifelt werden. Die hier vorliegende Ausdrucks- 
weiso erinnert an die oben erwähnte Strophe Y. 51, 20: . . . 
vlspävhö ... | ahm vohü manawhä u%öä yäis ärmaiti 8 | ya~ 
zjumätthö imnavhä mazdä raftdwm cayjdo (,Ihr alle . . mit 
denen im Verein Aäa mitsamt Vohu M., Aromati, Mazdä, in 
Demut verehrt, gemäß der Verheißung Hilfe gewähren') und 
an die eben erörterten Fälle, in denen an den Plural des Pro- 
nomens der zweiten Person noch die Namen einzelner Gott- 
heiten angeschlossen werden, die in der durch das Pronomen 
zusammengefaßten Gesamtheit der Götter schon enthalten sind. 

Wie die Ansicht Tieles wird auch die von Caland (KZ 
81, 258) vertretene Auffassung, daß Mazda Ahurä^hö ursprüng- 
lich die Trias Ahura M., A§a, Vohu M. bezeichnet habe, später 
aber — als der Bedeutungsunterschied zwischen der Plural- 
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lind ' der Singularform geschwunden war — von den Dichtern 
als Name des höchsten Gottes verwendet worden sei, durch 
den Umstand widerlegt, daß der Name dieses Gottes sonst 
immer nur in der Singularform erscheint. Gegen diese Ansicht 
spricht auch in Y. 31, 4 der Plural <wlmi. x Aber auch die An- 
nahme, daß sich hinter Mazda Ahuräwhö die Trias Ahura 
Mazda, Sponta Mainy u, Atar verberge, liefert keine befrie- 
digende Lösung. Zu dieser Annahme ist 0. Richter (KZ 36, 
586 ff.) durch Vergleichung von Y. 30, 9: mazdäsüa ahurcwho . . . 
aMcä und 31, 4: ahm . . . mazdatää aliuräwhö ah( Y ä ärmaitt, 
mit 31, 3: mainyü ädrätiä asäüä . . . mazdä und 47, 6: spmtä 
mainyü mazdä aliurä äd-rä . . . ärmaitüis . . . aSahyütä ge- 
langt. Welch geringen Wert das Resultat dieser Vergleichung 
hat, ersieht man daraus, daß Richter außerdem durch Neben- 
einanderstellung von 31, 4 und 33, 11: ahurö mazdäsca, är/nai- 
ti$cä . . . ahm . . . manahä voliii %$aärom£ä die Lösung er- 
hält, mit Mazdä Ahuräwhö sei die Trias Ahura M., Vohu M., 
XsaOra gemeint, und durch Gleichsetzung dieser zwei Resultate 
zu dem unhaltbaren Schluß gelangt, Vohu M. sei mit Sponta 
Mainyu identisch und XsaOra , dasselbe wie AtaP. Richter be- 
merkt indessen selbst, daß sich über das Verhältnis von Vohu M. 
zu Sponta Mainyu und von XsaOra zu Atar außer vagen Ver- 
mutungen ,vorläufig‘ nichts sagen lasse. In Wirklichkeit ge~ 
wäliren die GäOäs nicht den geringsten Anhaltspunkt für die 
Annahme, daß XsaOra dasselbe sei wie Atar, und wenn Y. 46, 7 
Manah, d. i. Vohu M., anstatt Mainyu oder Sponta Mainyu in 
Verbindung mit Atar erscheint, so wird man daraus nicht die 
Identität von Vohu M. mit Sp. Mainyu ableiten, sondern den 
Schluß ziehen, daß die Bekehrung zum Glauben und die Vollendung 
des Reiches des Aäa nicht nur durch das Wirken des Atar und 
des Sp. Mainyu, sondern auch durch das des Vohu Manah er- 
folgen soll. In der Tat wird insbesondere in der Y. 46, 7 ver- 
wandten Strophe 43,6: yahml sp<mtä Ü im mainyü urvaese jasö | 

1 Caland beruft sich mit Unrecht darauf, daß auch der Plural mürdtafy 
ursprünglich drei Götter — Mitra, Varuya, Aryaman — bezeichnet 
habe und spiiter in $V. VII, 38, 4: vditu io . . . milr&xo aryamd sajdftä fy 
(gegenüber VII, 60, 4: mitrd aryamä varntyafa sctjdfäh) als Bezeichnung de» 
Mitra gebraucht worden sei. In Wirklichkeit hat müräsah auch hier noch 
die Bedeutung eines elliptischen Plurals. Vgl. jetzt Edgerton in KZ 43,113. 



102 


Bernhard Geiger. 


mctzdä xsa&rü ahmt vohü manaidhä J yehyä Syeip&näßf gctä&ä 
(M früdMU | . . . Sponta Mainy u tob Vohu M. ausdrücklich 
unterschieden. 1 Hierin entspricht yehyä hyaotinäU usw. den 
Worten yayä (d. i. ä&rasfä marumhasZa) Syaod'näiÜ ahm $rao$tä 
von 46, 7, aber gemäß 43, 6 kommt Mazdä auch noch in Be- 
gleitung 'des Sponta Mainyu und XöaOra herbei, um Gericht 
zu halten. Zum Überfluß wird ferner durch den Umstand, daß 
in 43, 4 der Funktion des Atar bei der Verteilung der Lose 
an die Gläubigen und Ungläubigen Erwähnung geschieht und 
in 43, 6 XäaÖra als einer der beim Gericht Anwesenden er- 
wähnt wird, in einer jeden Zweifel ausschließenden Weise be- 
wiesen, daß die Annahme der Identität von Ätar und Xiaöra 
durchaus irrig ist. Dieses Beispiel zeigt, wie unzuverlässig das 
von Richter angewendete Verfahren ist, welches darin besteht, 
daß zwei GäÖästrophen nebeneinander gestellt und nach Abzug 
der ihnen gemeinsamen Götternamen die noch übrigbleibenden, 
nicht übereinstimmenden Namen einander gleichgesetzt werden. 
Die Unzuverlässigkeit dieses Verfahrens ergibt sich schon dar- 
aus, daß die Zahl und die Zusammenstellung der in den ein- 
zelnen Strophen der GäÖäs erwähnten Genien nicht immer die- 
selben sind, sondern häufig — bisweilen sogar von einer Strophe 
zur andern — wechseln. Es ist daher auch nicht statthaft, in 
den Fällen, in denen drei Gottheiten nebeneinander genannt 
werden, von einer , Trias* oder , Trinität* zu sprechen, wenn 
man damit eine auf einem inneren Zusammenhang und nicht * 
auf zufälliger Aneinanderreihung beruhende Dreiheit meint. 
Selbst die am häufigsten vorkommende , Trias* Ahura M., Aäa, 
Vohu M. verdankt ihr Dasein nur dem Umstand, daß Asa und 
Vohu M. die hervorragendsten Gestalten der Genienschar des 
Ahura M., Verkörperungen der wichtigsten Begriffe der Zara- 
Ouötrareligion sind und darum naturgemäß am häufigsten er- 
wähnt werden. Anstatt dieser Dreiheit begegnen wir an anderen 
Stellen einer größeren Zahl von Namen oder einer anderen 
Dreiheit (z* B. 47, 1 Mazda, X&aGra, Aromati; 30, 7: X&aOra, 
Vohu M., A§ä, dann Aromati) oder einer Zweiheit, deren Zu- 
sammensetzung nicht immer dieselbe ist (44, 7: Xgaöra, Aromati; 
46, 16 und 48, 11: Aäa, Aromati). 

* Auf die Anführung anderer Stellen dürfen wir verzichten» 



Die Ame&a Spentas, ihr Wesen und ihre urspr. Bedeutung. 108 

Äug aHe» diesen Gründen ist es sogut wie ausgeschlossen, 
daß Mazda Ahurä^hö eine zusammenfassende Bezeichnung dey 
, Trias* Ahura M., Sponta Mainyu und Atar sei. Es ist aber 
auch ganz unwahrscheinlich, daß diese Bezeichnung, wie Caland 
gemeint hat, ursprünglich* nur auf die , Trias* Ahura M., Vohu 
M. und Asa angewendet worden sei. Die natürlichste Annahme 
ist vielmehr, daß Mazda Ahuräwhö der Name der ganzen Gruppe 
von Gottheiten ist, an deren Spitze Ahura M. steht. Was nun 
die Bedeutung dieses Namens betrifft, so wird man wohl der 
Auffassung von Andreas und Wackernagel (Nachr. Gött. Ges. 
Wiss., phil.-hist. Kl. 1911, Y. 31, 4), die M. A. durch , weise 
Herren* wiedergeben, 1 den Vorzug vor den bisherigen Deu- 
tungen geben dürfen. Für diese Auffassung spricht der Umstand, 
daß der höchste Gott nicht bloß , Ahura Mazdä* und , Mazda 
Ahura,* sondern — indem die Teile dieses Namens in größerem 
oder geringerem Abstand voneinander erscheinen — auch 
, Ahura* und , Mazda* oder , Mazda* und , Ahura*, öfter auch nur 
, Ahura* oder nur , Mazda* genannt wird, daß also die wörtliche 
Bedeutung ,der weise Herr* (,der Weise,* ,der Herr*) in den 
GäOäs noch lebendig, Ahura Mazdä noch nicht zum Eigennamen 
erstarrt ist. Daraus würde allerdings folgen, daß die Namen 
des obersten, allmächtigen Gottes und der von ihm geschaffenen 
Genienschar, seiner Werkzeuge und dienstbaren Geister, sich 
nur durch den Numerus unterscheiden würden. Aber dieses 
Ergebnis wird weniger befremdend erscheinen, wenn wir er- 
wägen, daß in dem Plural Mazdä Ahuränho der höchste der 
Götter mit inbegriffen ist, daß er also als einer der , weisen 
Jlerren* angesehen wurde und demgemäß sehr wohl als ,der 
weise Herr* bezeichnet werden konnte, ohne daß dies als mit 
seiner übergeordneten Stellung unvereinbar angesehen zu werden 


1 So schon Spiegel in der Übersetzung von 30, 9 (dagegen 31, 4 ,di© 
großen Herren*). Als Kuriosum sei angeführt, daß Harle/, in seiner 
Aw.-Übersetzung mazdä*? ä ahuränho in 30, 9 zu hyämä zieht und über- 
setzt: »Puissions-nous 6tre ceux qui opereroni , . ♦ et des. maxtres 
sages . . also M, A. hier auf Menschen angewendet sein läßtl Y. 31, 4 
gibt H. mazdä ahuränho durch , Ahura Mazda* wieder, und er fügt in 
der Anmerkung hinzu: ,8’ils ddsignent plusieurs dtres, ce ne sont eer- 
tainement pas les Ameaha-fpentas dont les Gathfis ne parient pas, mais 
los gdnies c&estes quelconques.* 
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brauchte. , Mazda Ahura* (oder ,A. M. 1 * * ) ist ja in Wahrheit 
innerhalb der Gäöäs gar nicht der Name das höchsten Gottes, 
sondern eine die wichtigsten Merkmale dieses Gottes, seine All- 
macht und seine Weisheit, heraushebende Bezeichnung, die offen- 
bar mit Absicht an die Stelle des ehemaligen mythologischen 
Namens gesetzt worden ist. Und man wird den Umstand, daß 
diese Bezeichnung (,der weise Herr') nicht für den höchsten 
der Götter allein reserviert ist, sondern ein Ausdruck ist, dessen 
Plural zur Benennung der Gesamtheit der Götter verwendet 
worden ist, noch weniger auffällig empfinden, wenn man sich 
gegenüber der üblichen Darstellungs weise vergegenwärtigt, daß 
die Genien, die zum größten Teile den späteren Am. Sp. ent- 
sprechen, schon in den GäÖäs nicht blutleere Abstraktionen 
sind und auch nicht ganz untergeordnete Trabanten* Mazdäs, 
wie Tiele sie genannt hat, sondern als mächtige und erhabene 
Gottheiten angorufen und verehrt und als beinahe gleichwertige 
Gefährten des Ahura M. vorgestcllt werden. Sie versehen keines- 
wegs bloß die Funktionen von , Erzengeln*, die die Befehle ihres 
göttlichen Gebieters ausführen. Zwar bedient sich Ahura M. 
ihrer, um durch ihre Vermittlung seine Segnungen zu den 
Menschen gelangen zu lassen, ja es ist sogar (47, 6) ausdrück- 
lich davon die Rede, daß Aramati und Asa dem Ahura M. 
Hclferdienste leisten, und A&a wird einmal (46, 17) der kluge 
Berater des Mazdä genannt. Aber zahlreiche andere Äußerungen 
der GäÖäs beweisen, daß diese Gottheiten nicht in einem Dienst- 
verhältnis zu Ahura M. stehen. Denn sie werden oft zugleich 
mit ihm angerufen, ohne daß irgendwelche Rangsunterschiede 
angedeutet würden, 1 und das Verhältnis des Menschen zu ihnen 
erscheint nicht sonderlich verschieden von dem zu Mazda selbst. 
Dem Aöa werden ebenso wie dem JMazdfi Opfer dargebracht 
(34, 3), und mit ihm zugleich werden auch seine Gefährten 
oder einzelne von ihnen in Gebeten verehrt und gepriesen 

1 Schon dar Umstand ist bezeichnend, . daß in Aufzählungen der Götter 

Ahura M. nicht immer an der Spitze erscheint, sondern öfter (z. B. 
30, 10} 60, 1) mitten unter den andern Gottheiten oder (33, 5; 46, 16; 
31,20) als letzter genannt wird. Andrerseits wird Ahura M. allerdings, 

insbesondere in Y. 31, 44 und 45 als der untrügliche, alles wahrnehmende 

Schöpfer der Welt, des Yohu M., Asa, XsaOra und der Arem&ti und als 
,der größte unter allen 4 verherrlicht. 
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(28, 2f.; 30, 1; 33, 8; 50, 4 usw.) und aufgefordert, zur Hilfe 
herbeizukommen. Ahura M., Asa und Vohu (Vahiäta) Man&fo 
haben gleichermaßen die Macht, den Bedrängten zu beschützen 
(34, 5 f.; 50,1); mit Ahura M. werden auch Aromati, Aäa, 
Vohu M. und XsaOra (33, 11) an gefleht, den Propheten zu er- 
hören und ihm barmherzig zu sein; wie an Ahura M., so wird 
auch an A§a und Vahiöta Manah die Bitte gerichtet, nicht zu 
zürnen; und mit seinen Klagen über das Unheil, das die Irr- 
gläubigen anrichten, wendet sich der Prophet (32, 9) nicht bloß 
an Ahura M., sondern auch an A§a und die anderen Gott- 
heiten. Mazda ist nicht nur gleichen Willens (JiazaoSf i) mit A§a 
(28, 8; 29, 7), mit Vohu M. vereint und mit dem leuchtenden 
Asa wohlbefreundet (32, 2); es wird vielmehr ausdrücklich 
(51, 20) von allen (vispävhö) Gottheiten mit Einschluß des 
Ahura M. ausgesagt, daß sie gleichen Willens seien. 1 Die her- 
vorragende Stellung dieser göttlichen Gefährten des Ahura M. 
kommt auch in den Erwähnungen des jenseitigen Reiches, des 
Paradieses, sehr deutlich zum Ausdruck. Denn wenn das Ver- 
hältnis Ahura M.s zu den anderen Gottheiten das des unnah- 
baren, unumschränkten Herrschers zu seinen Untergebenen und 
gehorsamen Dienern wäre, würde das Jenseits, das Reich des 
Ahura M. (34, 10 usw.) nicht auch ,die gute Wohnung des 
Vohu M., des Mazda und des Asa' (30, 10) heißen oder ,die 
Weide des Asa und des Vohu M.' (33, 3), ,das gemeinsame 
Haus', in dem Mazda mit Asa und Vohu M. wohnt (44, 9), 
,das Haus des Vohu M.' (32, 15), das Reich, das im Besitze 


1 Der Gedanke, daß Ahura M. gleichen Willens mit den «ochs Amosa Sp, 
ist, wird Yt. 13, 83 (= 19, 16) durch die Worte ydi hapta ham5,ma~ 
nauliü J ydi hip'a hantü.vac.ar,thd | yöi hapta hamöJyanfhtäwthÖ ausg#,. 
drückt^, Diese drei Zei^^n erweisen sich allerdings (vgl. oben p. 
Amu. Ijals eingeschoben, und zwar vor allem dadurch, daß die Wort© 
ydi hapta (,die sieben, die . . .*), die sich auf Ahura M. und die sechs 
Am. 8p. beziehen, im Widerspruch stehen mit den in derselben Strophe 
enthaltenen Worten ya&Sam . . . | hanw patara frasattaia | yd . . . ahuvh 
mazdä, die sich natürlich nur auf die sechs Am. Sp. beziehen können. 
Daraus folgt aber keineswegs, daß die mit ydi hapta beginnenden 
Zeilen aus viel späterer Zeit stammen müssen. Daß die in ihnen ©nt* 
halten© Vorstellung von der engsten Gemeinschaft Ahura M.s mit seiner 
Genienschar älteren Datums -ist, wird durch die oben zitierten OäÖI- 
stellen zur Genüge bewiesen. 
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des Mazdä Ahura und der anderen Gottheiten, wiß , des ÄSa 
und der Aromati, ist (51, 2), die Stätte, ,Wö sieh zu ASa Aro- 
mati . gesellt, wo das Reich im Besitz des Vohu M. ist, wo 
Mazdä Ahura wohnt, um es wachsen zu machen* (46, 16). Das 
Vereintsein mit A&a verleiht höchste Wonne (49, 8), und das 
dem Anhänger der Lüge unerreichbare Ziel gläubigen Strebens 
ist: Asa, Vohu M., sowie den Thron und den Sraoäa 1 des 
Ahura M. zu erschauen (28, 5; 32, 13). Wenn manche Götter- 
gestalten in den GaOas noch weniger hervortreten, so hat man 
darin nicht einen Beweis für ihre geringere Bedeutung zu 
sehen. Dies gilt auch für Haurvatat und Amaratät. Denn sie 
werden, wenn auch nur ein einziges Mal (33, 8), zusammen 
mit Vohu M., Aöa und den anderen Gottheiten 3 angerufen, 
Reichtum samt Fortdauer zu gewähren, und sie werden als 
zwei Gefährten bezeichnet, deren Seelen übereinstimmen, und 
deren Unterstützung (dem Rechtgläubigen) gewährleistet ist 
(33, 9). Und es sind nicht die himmlischen Gaben , Heilsein* 
und ,1 insterblichkeit*, sondern deren göttliche Verkörperungen 
‘gemeint, wenn (44, 17) der Hoffnung Ausdruck gegeben wird, 
daß Haurvatat und Amaratät sich dereinst mit dem Anhänger 
des Aöa vereinigen werden gemäß der Verheißung des Ahura 
M. Dieser wird ja demjenigen, der ihm Freund ist, die Ge- 
meinschaft mit Haurvatat und Amaratät, mit Asa, XsaOra und 
Vohu M. gewähren (31, 21). Auch Sraosa versieht durchaus 
nicht das Amt eines Dieners des Ahura M., er nimmt vielmehr 
trotz seiner seltenen Erwähnung eine sehr bedeutsame Stellung 
unter den gaOisehen Göttern ein und steht als mitregierender 
und die Schicksale im Jenseits mitbestimmender Gott in einem 
nicht weniger engen Verhältnis zu Ahura M. als A&a oder 
Vohu M. Bei dem großen Wandel der Dinge, der das Gottes- 
reich begründen soll, wird Sraosa — mr Srao&a des Ahura M., 

* 

1 Ich sehe nicht ein, weshalb *rao*a liier ,das Gefolge* (Barthol., Air. 
Wth- und Gathas; Andreas und Wackernagel ,T)iener‘) bedeuten und 
nicht der Käme des Gottes sein soll. Ich möchte ferner mit Rücksicht 
darauf, daß Sraosa 3H, 6 als t&*pü.maziHa bezeichnet wird, niaziitsnn als 
Attribut au srao&am fassen und übersetzen: »Werde ich ... den SraoSa 
des Mazda, den größten, schauen gemäß jener Verheißung?* Es würde 
also erst mit väuröimaidi ein neuer Satz beginnen. 

* Vgl. oben p, 97. 
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wie er stets genannt wird — zum Gericht herbeikommen (43, 
12), und bei diesem , Abschluß* wird der Prophet, wenn er zu 
dem , langen Leben* im Reiche des Vohu M., Asa und Ahura Bf. 
gelangen wird/ den Srao§a ,als den allergrößten* Anrufen 
(33, 5). Des Propheten Wünschen und Hoffen ist ja schon bei 
Lebzeiten darauf gerichtet, dereinst außer A£a und Vohu M. 
auch den Srao§a zu schauen (28, 5). Ist es nun nicht sehr be- 
merkenswert, daß Sraosa (33, 5) das Beiwort vispv.mazista (,der 
allergrößte*) — und wohl auch 28, 5 maziZta (,der größte*) — 
erhält, während sonst in den GaOäs (45, (>; 53, 8) nur Ahura M. 
als vUpanqm mazista (, unter allen der größte*) und maziMa 
bezeichnet wird? Dieser Umstand und die in den erwähnten 
Stellen geschilderte Wirksamkeit des Sraosa beweisen zur Ge- 
nüge, daß auch der Sraosa der GaOäs nicht als bloßes , Symbol*, 
als ein mit der durchsichtigen Hülle der Personifikation not- 
dürftig umkleideter Begriff vorgcstellt worden ist, sondern als 
eine mit großer Bf acht und Heiligkeit ausgestattete Gottheit. 
Und schließlich ist auch Asi, die Verkörperung der Vergeltung, 
des Schicksals, in den GaOäs nicht mehr ein nur persönlich 
gedachtes Abstraktum, sondern eine auf die menschlichen Ge- 
schicke bestimmend einwirkende Göttin. Bei dem großen , Ab- 
schluß* wird sie, die großen Reichtum besitzt, mit Sraosa ver- 
eint herbeikommen, um an die beiden Parteien die Vergeltungen 
(aSiS) zu verteilen (43, 12), und sie wird dann zusammen mit 
Aroma ti und den anderen Göttern — ebenso wie Sraosa (33, 5) 
— anzurufen sein. 

Wenn wir also aus den Gäöäs erfahren, daß die Gott- 
heiten, die später zum größten Teile den Namen ,Amo§a Sponta* 
führen, in einem Atem #nit Ahura M. angerufen und angefleht 
werden, den Betenden zu erhören, Schutz zu gewähren, nicht 
zu zürnen, barmherzig zu sein, daß sie mit Ahura M. vereint 
und gleichen Willens sind, und daß sie ebenso wie Ahura M. 
als Erfüller der auf das kommende Gottesreich und auf das 
jenseitige Leben gerichteten Hoffnungen angesehen werden, 
wenn Wir ferner hören, daß ZaraOuätra sich als Propheten 
nicht nur des Ahura M. (32, 13: dwahyä mq&räTiö), sondern 
auch der anderen Götter (50, 5:’ yßmä mazdä asä ahura . . . 
yüämükäi mq&rän^) bezeichnet, und wenn von den Satzungen 
(31, 1: tä urvätä) und der Religion (49, 6: tqm daenqm yä 
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%$müvatö uhurä) des Ahura M. und seiner Rede 

ist, so werden wir die Annahme nicht für bedenklich halten, 
daß mazdä ahurä&ho als Benennung des Ahura M. und seiner 
Götterschar ,die weisen Herren* bedeutet . 1 Als unwahrschein- 
lich und als unvereinbar mit der Stellung und Würde des 

Ahura M., des , weisen Herrn*, dürfte diese Annahme nur dann 
betrachtet werden, wenn sein Verhältnis zu diesen Göttern das 
des allmächtigen Gebieters zu seinen willenlos gehorsamen 
Knechten wäre, und wenn demgemäß das Verhältnis des 
Menschen zu ihnen wesentlich verschieden wäre von dem zu 
Ahura M. 

Es unterliegt also keinem Zweifel, daß die mit Ahura M. 
aufs engste verbundenen Gottheiten einen Namen besessen 

haben, und daß sie durch diesen Namen [mazdä ahuräßhö ) als 
,die weiten Herren* bezeichnet worden sind. Da in mazdä 
ahm'äwhd offenbar Ahura M. mit inbegriffen ist, der überdies 
schon seinem Namen nach ein , weiser Herr* ist, so kann auch 

nicht daran gezweifelt werden, daß diese Götter eine ge- 

schlossene Gruppe gebildet haben. Und ihr Gruppencharakter 
wird auch durch den Umstand nicht beeinträchtigt, daß sich 

Denkbar wäre immerhin, daß mazdä ahvrauhö als elliptischer Plural 
.die Mazdä Ahuras 4 , d. h. Mazda A. und die anderen (Götter), bedeute. 
Aber gegen diese Annahme und gegen die Vergleichung mit Vavnnaih 
(zuletzt Barthol,, Air. Wtb, 293, Anrn 12} spricht der Umstand, daß 
Mazdä Ahura (oder Ahura M.) in den GäOäs noch nicht ein Name ist 
wie Varupa, sondern ,der weise llerr t bedeutet. Nur daun, wenn Mazda 
Ahura Eigenname wäre, hätte dazu ein elliptischer Plural mit der Be- 
deutung ,die Mazdä Ahuras 4 gebildet werden können. Übrigens ist die 
Auffassung von mazdä aliurärahö als einofeelliptischen Plural/ (so auch 
Reicbelt. Awest. Elementar!». 221) nicht vereinbar mit der Wiedergabe 
durch yMazdäh und die übrigen Ahuras* \Barthoh, Die Gathas Ubers.; 
Reichelt, Avesta Reader 191; Edv. Lehmann. Textbuch zur Religious- 
gesch. 261; J. H. Moulton, Early Zoroastriamsm 351 f.). Denn dieser 
Übersetzung kann nicht ein elliptischer Plural zugrunde liegen, eie 
führt vielmehr auf ©in Dvandva mit Pluralendung: mazdä ahuränkö = 
mazdä (Singular) -f- ahnrärahö (nicht Doppelplural!), analog dem ver- 
einzelt dastehenden ved. pUü-pulrdk , Vater und Söhne 4 (Wackernagel, 
Altin d. Gramm. II 1, p. 156). Außer der Seltenheit dieses Kompositions- 
typus spricht auch der gegen die Annahme eines elliptischen Plurals 
geltend gemachte Grund dagegen, daß mazdä akurürahä durch , Mazdä 
und die (Übrigen) Ahuras 4 wiederzugeben sei. 
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in den*ÖÄ%a /»W den eigentlichen, mit Ahura M. göttlich ver- 
ehrten und angerufenen Mitgliedern dieser Gruppe, zu A&a, 
Vohu M. ; Xsaöra, Aromati, Haurvatät, Amorotät, Sraosa, Ali 
— vielleicht gehört aufcli Sponta Mainyu zu ihnen — eine noch 
ganz durchsichtige und unfertige Personifikation wie Vamihl 
Adä (,die gute Belohnung*) hinzugesellt, die ebenso eine Dou- 
blctte der Asi zu sein scheint, wie Tuänamaiti nur eine andere 
Bezeichnung oder eine Doublette der Aromati ist. 1 l)a nun die 
GaOäs gegenüber dem jüngeren Awesta zweifellos eine ältere 
Entwicklungsstufe der mazdäistischen Vorstellungen repräsen- 
tieren, die den , weisen Herren* entsprechende Gruppe der 
Amasa Spontas aber nur aus sechs Genien besteht, so ist der 
Schluß nicht zu umgehen, daß die Zahl dieser Gottheiten, 
wenn Ahura M. mitgerechnet wird, in späterer Zeit von neun 
oder zehn auf sieben reduziert worden ist. Ganz deutlich merkt 
man es im jüngeren Awesta bei Sraosa und Aäi, daß sie sich 
von dem Götterkreise, dem sie ursprünglich angehörten, los- 
gelöst haben. Sie stehen außerhalb dieses Kreises und ihre Ge- 
stalten heben sich von denen der Anrosa Sp. dadurch scharf 
ab, daß sie mit den belebenden Zügen volkstümlicher Natur- 
gottheiten ausgestattet sind. Sraosa ist nicht nur ein priester- 
lieber Gott, der, ohne einzuscldafen, die Schöpfungen des Mazda 
und die Welt des A&a behütet (Y. 57, 16f.\ mit scharfschnei- 
diger Waffe die Dämonen, insbesondere den Aisma, bekämpft 
(ibid. 10 usw.), dessen Feinde schlagende Waffe das Ahuna- 
vairya-Gebet ist, und der seinen Vogel, den Hahn, weckt, damit 
dieser der Schlafdämonin Büsyasta entgegen wirke und die 
Menschen rechtzeitig zum Gebet und zu gutem, frommem 
Tun aufwecke ( Videvd. A8, 23 ff.). Er ist auch ein gewaltiger, 
schneller, kühner, schöngewachsener, starkarmiger Kriegsheld 
(radavstä), den vier lichte, schattenlose, den Luftraum durch- 
eilende Renner ziehen, und der aus allen Kämpfen als Sieger 
zurückkehrt (Y. 57, 11; 33; 27; 12). Und A§i ist eine strah- 
lende Glücksgöttin, die Reichtum und Wohlstand aller Art ver- 
leiht (Yt. 17, öff,; 19,51), ini Hause des Rechtgläubigen sich 
in der Gestalt eines schönen, starken, schöngewachsenen Mäd- 

1 Vgl. oben p. 88. Man vergleiche ferner 51, 10: malbyv zbayä 
vanhuyä aU $aUB (st. gatdi) mit 49, 1 : vawuhi ädä yaidi mm. 
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chens von reicher und vornehmer Herkunft bewegt (Yt. 18, 107), 
auf einem Wagen einherfährt (Yt. 17, 17), auch mit der auf 
schnellem Wagen fahrenden Pärondi den MiÖra begleitet und 
seinen Wagen lenkt (Yt. 10, 66; 68). Hs läßt sich noch un- 
schwer erkennen, daß die so geschilderten Gestalten des Sraoäa 
-und der Asi sich aus den entsprechenden Abstraktionen der 
G&Oäs entwickelt haben, und daß die Züge, die ihnen das Aus- 
sehen von Gottheiten der Natur verleihen, anderswoher ent- 
lehnt und auf sie übertragen worden sind. Aus der gäöischen 
Personifikation des religiösen Gehorsams haben theologische 
Spekulation und Volksglauben einen nie einschlafenden Wächter 
der Religion, einen Mahner zur Erfüllung der religiösen Ge- 
bote und einen siegreichen Bekämpfer der Dämonen gestaltet. 
Diese Wandlung des Sraosa ist ebenso verständlich und na- 
türlich wie die seines Hauptgegners Acsma aus einer gäOisehen 
Abstraktion in einen anstürmenden, mit blutiger Holzwaffe be- 
wehrten Dämon oder wie die Vorstellung von der personifi- 
zierten Schläfrigkeit Bü^y^stä als einer langhändigen, schlaff 
machenden, einschläfernden Dämonin. Aus dem mit der Waffe 
auf die Dämonen einschlagenden Gotte konnte dann leicht nach 
dem Vorbild anderer Götter ein mit den entsprechenden körper- 
lichen Vorzügen ausgestatteter, durch den Luftraum fahrender, 
siegreicher Kriegsheld geformt werden. In der Tat scheint der 
Sraoäa des Y. 57 manchen Zug seines Wesens von MiÖra be- 
zogen zu haben, in dessen Gesellschaft er im jüngeren Awesta 
und in der späteren Literatur bisweilen erscheint. So werden 
die in Y. 57, 33: tajmahe tanumajh'ahe | . . . bäziiS.aoJrmhö 
raSaestä | kam^rjöo.jano da&vanqm enthaltenen Epitheta Yt. 10, 
25; 112; 140 auch dem MiÖra beigelegt. Die Verse Yt. 57, 27, 
die [von den vier schattenlosen Rennern des Sraoäa handeln, 
finden sich nahezu gleichlautend auch Yt. 10, 68 (vgl. auch 125, 
wo überdies dem Vers über die mit Gold ausgelegten Hufe die 
metrisch gestörte Stelle te para.safä&hö zarana&na 2 >aitiJmu%ta . . . 
entspricht). Der Bitte, den Gespannen Kraft, den Leibern Ge- 
sundheit zu verleihen usw. (Y. 57, 26), begegnen wir in der 
wörtlich Übereinstimmenden Stelle Yt. 10, 94 (auch ibid. 11 und 
Yt. 5, 53). Wie Sraoäa, hält auch MiÖra eine wuchtig ge- 
schlenderte Waffe in der Hand (Y. 57, 31: snaUHif zastaya 
draiimnö . . . hvä.vaeyjm ; Yt. 10, 96: vazrmi zastaya dra - 
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fmnS . . . fravaeyzm), wie Sraoäa fährt auch MiOra zura Karä- 
yar X v aniraöa herbei (Y. 57, 31: avazaite ; Yt. 10, 67: frava- t 
zaite), und wie Sraosa (Y. 57, 16) nach Sonnenuntergang (paa&t 
hü fräimö.däitim) mit erhobener Waffe die Welt beschützt (ni- 
päiti ), so kommt auch MiOra nach Sonnenuntergang, die Waffe 
in der Hand, herbei (Yt. 10, 95 f.), und auch er ist (Yt. 10, 54) 
ein Beschützer und Behüter [nipäta . . . ni&harjta) aller Ge- 
schöpfe. Beide, Sraosa und MiOra, werden ferner in gleich- 
lautenden Versen als nicht einschlafeude Beschützer der ge- 
samten Schöpfung verherrlicht (Y. 57, 15 f. und Yt. 10, 106: 
yö harrta aiicyäxstaea . . yö anavawhabdttmvQ . . .). Selbst 

wenn diese letzterwähnten Verse erst aus dem Srös-Yast in den 
Mihr-Yast gelangt sein sollten, steht es doch auf Grund von 
Yt. 10, 7 (rnid-rjm . . . ay v afn<)M jayaurvfwhim) und dadurch, 
daß MiOra in dieser Hinsicht mit den Adityas übereinstimmt 
(vgl. BV. II, 27, 9 : dsvapnajo animisnh ; I, 136, 3: jagrmimsfi), 
fest, daß Wachsamsein und Nichtschlafen ein dem MiOra von 
Anfang an eigentümlicher Zug ist. Die Zahl und die Art der 
angeführten Übereinstimmungen zwischen Sraosa und MiOra 
lassen keinen Zweifel, daß jener die Züge und Attribute, die 
er mit MiOra gemeinsam hat, von diesem übernommen habe. 
Nur die Vorstellung von Sraosa als dem Wächter der Welt des 
A&a und dem Bekämpfer der Dämonen sowie seine Verbindung 
mit dem Hahn werden sich selbständig aus der gaOischen Ab- 
straktion entwickelt haben. 

Bei der im jüngeren Awesta enthaltenen Schilderung der 
Gestalt der A§i hat, wie die Vergleichung des siebzehnten und 
des fünften Vast lehrt, die Gestalt der Göttin Arodvi Süra 
Anähitä als Vorbild gedient. Die Beschreibung des Wohlstandes, 
den Aäi denjenigen Menschen verleiht, denen sie sich zugesellt, 
macht zunächst den Eindruck, daß sie aus einem Guß und 
darum ursprünglich sei. Bei näherem Zusehen merkt man bald, 
daß ihr Verfasser den Yast der Anahitä in der ausgiebigsten 
Weise benützt hat. Es sind vor allem die Strophen Yt. 17, 

6 — 11, die in engster Anlehnung an Yt. 5, 130; 102; 127 ge- 
dichtet worden sind. Eine G egenüberstellung der wesentlichen 
Übereinstimmungen soll dies veranschaulichen. 

Die Strophen Yt. 17, 6 ff. schildern den Reichtum und 
Wohlstand der Häuser derjenigen Männer, denen Aäi sich zu- 



112 


Bernhard Geiger. 


gesellt. Ihr Haus ist von Wohlgerüchen durchduftet (fwbmidi# 
bao Saite: G). Diese Männer verfügen über von Wohlgerüchen er- 
füllte Reiche, in denen es viel zu essen gibt und Speisen ver- 
wahrt sind (. . . yäa&ra ysayente as.baourva | nidätö.pitu hubgodi : 
7). Ihre Häuser stellen reich an Rindern da, mit vielem Eß- 
baren (?) 1 zu langem Unterstand (as.baourvä (?) dardyü.upastöe). 
Ihre Lagerstätten sind schön gedeckt, wohldurchduftet, mit 
Polstern versehen und haben Füße, die mit Gold eingelegt 
sind (yätava . . . | hustarota hupö.busta | . . . baivzis.havantö | 
zaranyapayHa .püdä^hö : 9). Vergleicht man zunächst diese Stellen 
mit Yt. f>, 130: gada azjm hvüfrtto | masa ysadra nivänäni j 
as.paclna atüi bayddra | fraodat.aspa eanatlayra | ybvaeicayat.- 
aHra (w.baonrva | nldätö.pitu hubaoidl ), so wird man nicht 
daran zweifeln, daß aus dieser Strophe einiges in den 17. Yast 
herübergenommen worden ist. So stammt as.hnourva , das aus 
dem Metrum fällt, nebst der folgenden Zeile (nldätö.pitu hubaodi) 
gewiß aus Yt. f), 130. Eine Handschrift hat vorher überdies 
noch die Worte ab.pacina bis °aMra aus dieser Strophe ein- 
geschaltet. Auch ysadra ySayente scheint in Yt. 17, 7 nicht 
ursprünglich zu sein, da das nachher folgende Pronomen yahmya 
sich nicht auf ysadra, sondern nur auf nmändm , das Haus, be- 
ziehen kann, von dem in der vorhergehenden Strophe die Rede 
gewesen ist. Wie Anähitä nicht nur um reichliche Speisen, 
sondern auch um Rosse au gefleht wird, so schenkt auch Asi 
nach Yt. 17, 12 Rosse (aspiwhö äsavo ravö.fraodnianö ), und es 
wird nicht bloßer Zufall sein, daß hier ein an fraodat.aspa 
anklingendes, wenn auch in der Bedeutung nicht überein- 
stimmendes, Epitheton gebraucht wird. Auch in 5, 131 erscheint 
Aüiihitä als Spenderin von Rossen. Ferner erinnert Yt. 17, 9 
(nebst dem Anfang von 10) mit den darin vorkommenden Bei- 
wörtern der Lagerstätten (Divane) an Yt. 5, 1 02: gätu mete 
% v aini.8tar9lwn* | hubaoidl tn barozis.IutvanUm . Hier ist es Anä- 
liitä, die auf dom schöngedeckten, wohlduftenden, mit Polstern 

* Anstatt akpaourvu, das Bartholomae durch ,der weitaus voranstehende, 
erste* wiedergibt, ist vielleicht o&.baottrvä, mit Verschreibung von b in p, 
%u lesen. 

Ä JSo zu lesen mit Geldner (zu den Varianten) und Bartholom&e, Air, 
Wtb. Mit Unrecht behaupten Bartholomae, Wtb., und Wolff, Avesta Übers., 
daß das Subjekt von «ni'fe fehle. Es ist natürlich AnAbitit zu ergänzen. 
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vferseheneD Lager ruht, das sich in jedem der Paläste befinde!:, 
die an allen Abflüssen der von der Arodvl Sürä A^ähitä ge^i 
bildeten Seen errichtet sind. Und das Epitheton zaranyapa^ta 
(,mit Gold eingelegt*), das den Füßen der Lagerstätten (17, 9) 
beigelegt wird, erinnert an die Epitheta von Anähitäs Mantel 
‘pcmru.pa%Hdin saranaemnn (,den vielfach eingelegten, goldenen*, 
d. h. mit Gold eingelegten oder durchwirkten). 1 Der Teil von 
17, 10, der von Asis Ohrschmuck und Ilalsgeschmeide handelt 
(frä (jmjsävara slsjtimna | caih'U.karana minur.a zaranyö.phl) 
weist sehr weitgehende Übereinstimmungen mit der ersten 
Hälfte von 5, 127 auf, die lautet: frä (jaosäcara slsjmnna (lies 
stsjtimntt) | ca&nikftrfnm zaranabm | mtnnn harnt hväzäta | . . . | 
n\>a tqni nrlmm nttmaodrim. Daran schließt sieh eine kurze 
Schilderung von Anahitas körperlichen Reizen: sie schnürt 
ihre Taille {hä. hä maifrhn nyäzata ), so daß ihre Brüste wohl- 
geformt und verführerisch (V) sind; und im 17. Ynst wird im 
Anschluß an die Beschreibung des Geschmeides den Töchtern 
der von Asi begünstigten Männer nachgerühmt, daß sie Spangen 
an den Füßen tragen, ihre Taille schnüren (nrrizö.maidya) und 
mit der körperlichen Schönheit solcher begabt sind, wie sie das 
Wohlgefallen der Schauenden bilden. Wenn Bartholomaes Er- 
klärung von niräzäna durch , anziehend, reizend, gefällig*, d. i. 
verführerisch (von / "vttzY richtig wäre — was aber zweifelhaft ist 
— würden nicht nur maidim nyäzata und urvizoanaidtjä, sondern 
auch niräzäna und ya&a (Udayatam zaoxü einander entsprechen. 
Auch die in Yt. 13, 107 enthaltene Schilderung der Mädchen* 
gestalt, in der Asi im Hause ihres Günstlings erscheint (katrunö 
k&hrpa srirayä bis äzätaya) ist dem f>. Vast entnommen, in dein 
diese Verse an drei Stellen (64,78 und 126) Vorkommen. An 
jeder dieser drei Stellen folgt nach äzätaya noch ein Vers, der 
die Schuhe oder den Mantel der Göttin beschreibt, ln Yt. 5, 126 


1 Es ist nicht einzusehen, warum pa/Jla in pouvu,pa%6ta von dem in 
zamnyap. enthaltenen verschieden sein und , gefaltet* (Barthol., Wtb.) be- 
deuten soll. In beiden Fällen muß p. ungefähr dieselbe Bedeutung haben 
wie Jra-pi/jta. (Yt. 14, 27), das neben vwpv, paSsah Beiwort de» Messer» 
eines Kriegers ist. Bemerkenswert ist, daß einige Hss. ein a an Steile 
de» i von haben. Jedenfalls bezieht sich frapi\ a / w 8ta auf den (mit 

Gold u. dgl.) eingelegten Griff des Messers. 
f Also ähnlich wie skr . •harn, np. -ka« u. dgh 
SiteDngsbcr. d. phil.-hist. Kl. 176 Bd. 7. Aidt. 
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sind diese Verse als Einleitung der Schilderung von Anfthft&s 
Gestalt und von ihrer äußeren Erscheinung unentbehrlich. 
Wenn endlich AM (Yt. 17, 54 ff.) Männer, deren Same versiegt 
ist, liederliche Frauen, die über die Menstruation hinaus sind, 
unerwachsene Knaben und noch unberührte Mädchen von dem 
Anteil an den ihr dargebrachten Zaoöräs ausschließt, so wird 
man daran erinnert, daß auch Anähitä (5, 92 ff.) Menschen, die 
mit gewissen körperlichen und geistigen Mängeln behaftet sind, 
von dem Genüsse der ihr geweihten Zaoöräs ferngehalten wissen 
will. Bei AM kommt nun allerdings noch ein Moment hinzu, 
das den Eindruck hervorzurufen geeignet ist, daß sie eine my- 
thologische Gestalt und nicht eine bloße Abstraktion sei, die 
durch Entlehnung von Zügen einer anderen weiblichen Gott- 
heit in eine lebensvolle Göttin gewandelt worden wäre. Ich 
meine die Flucht der AM vor den Naotaras, auf der sie sich 
vor ihren Verfolgern unter dem Fuße eines Rindes und nachher 
unter dem Hals eines Widders versteckt, aber von den uner- 
wachsenen Knaben und den noch unberührten Mädchen ver- 
raten wird (Yt. 17, 55 f.), und die an diese Verse sich an- 
schließenden drei Klagen der AM über das unfruchtbare Weib, 
über das Weib, das ein mit einem fremden Mann gezeugtes 
Kind ihrem Gatten zubringt, und Uber die Schwängerung un- 
verheirateter Mädchen sowie AMs Erklärung, daß sie mit den 
solche Missetaten Verübenden nichts gemein haben und daß sie 
vor ihnen fliehen wolle (57 — 59). Ans dem Umstand, daß Asi 
hier in einem Mythos auftritt, hat denn auch Wolfgang Schultz 
(Mitra, Monatssehr. f. vgl. Mythenforsch., Jahrg. L, 104 fl’.) in 
einem ,I)ie Flucht der RtiM betitelten Aufsatz den Schluß ge- 
zogen, man müsse sich von der Ansicht frei zu machen suchen, 
daß auch AM eiue mazdayasnische Abstraktion sei. Ich kann 
jedoch nicht finden, daß die Berechtigung dieser Forderung in 
einwandfreier und überzeugender Weise dargetan sei. Das Er- 
gebnis dieses im übrigen wertvollen Aufsatzes beruht auf der 
Identifikation von AM mit der griechischen Dike. Die Ähnlich- 
keiten, die zwischen diesen zwei Gestalten bestehen, reichen, 
wie mir scheint, für eine Gleichsetzung nicht aus, und es läßt 
sich andrerseits mancher schwerwiegende Einwand gegen diese 
Identifizierung anführen. Wenn Dike nach den Phainomena 
des Aratos dem silbernen Geschlecht nur mehr £/ayiq za! 
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ou/.e*:: Ttip.icav erscheint, so besagt dies gewiß nur, daß sie 
nur selten und nicht als eine ebensolche erscheint wie i«& 
goldenen Zeitalter, daß sie vielmehr verändert ist und abge- 
nommen hat. Genau derselben Vorstellung begegnen wir ja 
auch m den indischen Schilderungen der vier Weltzeitalter: 
das Recht {dharma) weilt während des Kftayuga vollständig 
(sakaltih), aus vier Vierteln bestehend (als Stier vierfüßig ge- 
dacht) unter den Menschen, nimmt aber in jedem der drei 
folgenden Zeitalter infolge der Vermischung mit dem Unrecht 
um je ein Viertel (je einen Fuß) ab, so daß es im Kaliyuga 
nur noch mit dem vierten Teile zu den Menschen kommt (Ma- 
hahharata, cd. Calc. III, 1 3017 ff., XII, 8[)001T.; Manu I, 81 ff.) 
und darum in jedem Zeitalter ,anders ( (anya) ist. Ebenso tritt 
nach den Anschauungen der Parsen im letzten der vier in das 
Millennium des ZaraOustra verlegten Zeitalter eine Zerrüttung 
der Religion und der Gerechtigkeit (Frömmigkeit; und eine 
Verminderung jeder Art von Gutsein und Tugend ein (riböv/tm 
i den v avtähih n nhnrth t har gunak veftth u ntvakih: Denk, 
ed. Bombay 1911, Part II, 792 — Sacr. B. of the E. 37, 181). 1 
Die angeführte Bemerkung des Aratos über Dike hat also nicht 
das geringste mit der Angabe von Yt 17, 1T> zu tun, daß AÄi 
nach Wunsch die Macht hat, dem Leib Glanz zu \erleihen 
(cas(tf)a a ht yjxnja/nno | tnninfi %' artutiMhe daite). Es ist schon 
zweifelhaft, ob der Leib der Asi gemeint ist, denn 17, 6 wird 
sie als Verleiherin guten Glanzes (daÖre volnun y v ar,mÖ) an die- 
jenigen angerufen, denen sie sieh zugesellt. Auch dem Leib 
des ZaraOustra ist, offenbar von Aöi als seiner Gönnerin, Glanz 
verliehen (ibid. 22). Aber selbst dann, wenn es sich um den 
Leib der Asi handelte, würde die Stelle doch nur besagen, daß 
die schön geschaffene, schön gesichtige Asi die Macht hat, nach 
ihrem Wunsche ihren Leib in Glanz erstrahlen zu lassen, ihre 
vollendete Schönheit zu offenbaren, wie ja auch Analiitä (Yt. 5, 9(5) 
Uber großen Glanz verfügt (matto ysagete y'ardvawhö). Weit 
wichtiger aber ist, daß auch die Annahme einer die Wesensgleich* 
Asi und Dike begründeten Übereinstimmung in dem 

1 Der physische und moralische Zusammenbruch der Menschheit in dem 
letzten Zeitalter wird im Bahman Ya»t II, 24 ff. (- *Sacr. B. of the E. 
5, 201 ff.) in ganz ähnlicher Weise geschildert wie im Mabäbhärata III, 
I3020ff. und auch Hesiod. Erga 175ff 
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,schrittweisigen Entweichen 4 vor den Schandtaten d^r Menschen 
sich nicht anfrechterhalten läßt. Zwar wiederholt sich auch die 
Flacht der A6i wie die der Dike in gewissen Zeitabständen, 
aber ein sehr wesentlicher Unterschied besteht darin, daß Dike 
nach Arfttos in jedem der auf das goldene Zeitalter folgenden 
Weltalter vor der zunehmenden Schlechtigkeit und den Schand- 
taten des Menschen flieht, während nicht der geringste An- 
haltspunkt dafür vorhanden ist, daß das Entweichen der Aöi in 
irgendeiner Verbindung mit den Weltaltern steht. Wenn man 
aber mit Schultz in den Naotara ein jüngeres Geschlecht 
(= navatara) im Gegensatz zu dem älteren Geschlecht eines 
früheren, gerechteren Zeitalters sehen wollte, so würde dies 
bedeuten, daß die nach einer zweifellos älteren Vorstellung in 
jedem der minderwertigen Zeitalter erfolgende Flucht der Ge- 
rechtigkeit im Falle der Asi in ein einziges Zeitalter, in das 
der Naotara, verlegt worden wäre. Durch diese Annahme würde 
jedoch die von Schultz konstruierte, an erratenen und ganz 
unsicheren Einzelheiten überreiche Geschichte von Asis Flucht 
vor den Naotara noch komplizierter, als sie ohnehin schon ist. 
In Wirklichkeit sind die schnellrossigen Naotara offenbar nicht 
die Angehörigen eines jüngeren, weniger gerechten Zeitalters, 
sondern mit der Familie der Naotara, der Hutaosä angehört 
(Yt, 15, 35), und mit den Naotairya identisch, die (Yt. 5, US) 
der Anühitü opfern und von ihr den Besitz schneller Kosse er- 
bitten. Und Asi, ,die gute Asi', ist gar nicht eine Göttin der 
Gerechtigkeit, sondern wie der Gebrauch des Wortes asi in 
der Bedeutung des guten oder bösen Geschickes und die 
Schilderung der Göttin im 17. Yast und in der nachwestischen 
Literatur 1 beweisen, eine trptOr, Tü/tj, eine Göttin des Glückes. 
Ihre Wesensgleichheit mit Dike kann auch nicht ans dem 


l . Vergleiche die Stelle des großen Bundahisn Über Asi (Art, AhrUvang), 
ed. Anklesaria, p. 176, 10 ff. ** D&rmesteter , Le Zend-A vesta II, 318, 
ferner Barmesteter, 1. c, 590f. Wie ASi, deren Name von Neriosengh 
treffend durch Lakgmt wiedergegeben wird, im Awesta einige Male 
neben FÄreudi, der Personifikation der Fülle, erscheint (AuclPlm gr. 
Bundah., Barmest., 1, p. 321 f.), so kommt Ahrisvang Denk., ed. Bom- 
bay 4911, p. 819 und 830 (ac Sacr. B. of tbe E, 37, 227 und 244) neben 
liatfh (aw. KRta), der Pesonifikation der Freigebigkeit vor, so auch ASi, 
R&tä und Pärendi im Viitäsp YaSt 8. 
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Umstand gefolgert werden, daß ihnen das ,schrittweisige Ent- 
weichen* gemeinsam ist. Denn Dike flieht, da sie eine Perso- 
nifikation der in den einzelnen Weltaltern abnehmenden Ge- 
rechtigkeit ist, vor der zunehmenden Ungerechtigkeit und Sünd- 
haftigkeit des Menschen, während Afii, die als Personifikation 
des Glückes bei den Menschen, denen sie hold ist, verweilt 
und ihnen Wohlstand und Gedeihen beschert, vor Menschen 
flieht» die in geschlechtlicher Beziehung unvollkommen sind 
oder verbrecherisch handeln. Daß es sich nicht bloß um Schand- 
taten* handelt, beweist der Umstand, daß Asi auch vor dem 
unfruchtbaren Weibe flieht. Dies deutet aber darauf hin, daß 
sie gleich Anahita, die (Yt. 5, 2) den Samen aller Männer und 
die Mutterleiber aller Weiber für die Geburt vollkommen macht 
und allen Weibern zur rechten Zeit die Milch verleiht, zugleich 
Göttin der Fruchtbarkeit ist, die nicht nur den für die Fort- 
pflanzung noch nicht oder nicht mehr in Betracht Kommenden, 
sondern auch denjenigen, welche sich durch Ehebruch und Not- 
zucht gegen das normale geschlechtliche Leben vergehen, ab- 
hold ist. Darum werden die unerwachsenen Knaben und die 
noch unberührten Mädchen, die das Versteck der von den 
Naotara verfolgten Asi entdecken, nicht bloß zufällig an- 
wesende Kinder sein. Es ist doch unverkennbar, daß auch 
bei ihnen die geschlechtliche Unvollkommenheit, und zwar die 
Unreife, betont wird, und sie werden darum (Yt. 17, 54) ebenso 
wie die Männer, die keinen Samen mehr haben, und wie die 
Frauen, die nicht mehr menstruieren, von dem Anteil an den 
ZaoÖras der Göttin ausgeschlossen. 1 Unter diesen Umständen 
sind wir durchaus nicht berechtigt, aus unserem Ya&t die Ge- 
schichte der durch Wohlstand übermütig gewordenen Naotara, 
die drei Schandtaten begehen, vor denen Aäi entflieht, heraus- 
zulesen. 

Da also zwischen Aäi und Dike, die übrigens eine reine 
Abstraktion ist, kein tieferer Zusammenhang besteht, wäre nur 
noch die Frage zu beantworten, ob vielleicht die besondere Art 
von A§is Flucht, vor allem die Art ihres Versteckes (Fuß eines 

1 Wenn in diesem Zusammenhang die Ehebrecherinnen und die Not- 
zucht Begehenden nicht genannt werden, so ist es doch wohl selbst- 
verständlich, daß auch sie von den ZaoOräs ausgeschlossen sind. 
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Kindes und Hals eines Widders), aus der Schultz gefolgert hat, 
daß die fliehende A&i ,als Fliege oder, mazdaistischer, als Biene* 
vorgestellt worden sei, zu der Annahme zwingt, daß Asi eine 
mythologische Gestalt und nicht eine Abstraktion sei. Wie die 
Flucht der Dike nicht ein Mythos, sondern eine aus den An- 
schauungen über die Weltalter hervorgegangene volkstümliche 
oder dichterische Vorstellung ist , 1 so weist auch die Flucht der 
Aäi nicht auf Zusammenhänge mythologischer Art hin. Sie ist 
vielmehr ein Zug, der, wie auch die Vergleichung mit den ent- 
sprechenden Personifikationen bei anderen Völkern lehrt, in dem 
Wesen des personifizierten Glückes begründet ist . 2 Muß nicht 
bei solchem Sachverhalt die Möglichkeit offen gelassen werden, 
daß die besonderen Umstände dieser Flucht anderswoher ge- 


1 Ganz ebenso wie der von Heaiod, Krga 197 tV. überlieferte Zug, daß im 
eisernen Zeitalter Atöu>; und Nspeat; ob der Schlechtigkeit der Menschen 
in weiße Gewänder gehüllt von der Erde zum Himmel entfliehen. Ob- 
wohl bei Hesiod von einer Flucht der Dike nicht die Kode ist, darf 
man doch, zumal da einige Zeilen vorher 8 ut) und txio<!>z zusammen ge- 
nannt werden (Sixij 8' ev yspai oüx IVrai), voraussetzen, daß die 

Vorstellung von Dikes Flucht und ihrem schrittweisen Entweichen 
schon allgemein verbreitet und nicht erst durch Aratos aus iranischen 
Vorstellungen übernommen worden ist. Auch der bei Aratos sich fin- 
dende Zug, daß die Menschen des ehernen Zeitalters mit dem ersten 
Messer, da« sie schmieden, die für den Pflug bestimmtem Rinder zur 
Mahlzeit schlachten, muß nicht auf iranischen Anschauungen beruhen. 

* A«i ist eine Personifikation des Glückes gleich der indischen Laksml- 
Sri, die hei den von ihr Begünstigten , wohnt* — wie Asi sich ihnen 
„zugesellt* — und die schlechten und trägen Menschen, darunter au<:h 
die Ehebrecherin (,die an dem Hause eines fremden Mannes Gefallen 
findet 4 ) und das schamlose Weib, , meidet* (Mahäbh. XIII, 51 2 ff.). l)a 
Laki?ml zu dem allzu tugendhaften Manne nicht geht, da sie sich 
fürchtet (Mahäbh. V, 1509), flieht sie, wenn sie einen mit Vorzügen 
begabten Menschen erblickt, wie ein Antilopenweibchen weit fort 
(Böhtlingk, Sprüche 4020). Die Flucht der Glücksgöttin ist ebenso zu 
beurteilen wie die Vorstellung von ihrer Unbeständigkeit und Flüchtig- 
keit (vgl. z. B. Matuvbh. XIII, 8861, wo Sri unbeständig und unstet ge- 
nannt wird, ibid. XII, 8258, wonach das Glück caficatä ,bald liierhiu, 
bald dorthin gehend* heißt, und die auf der Kugel stehende Tyche). 
Mit dieser Beweglichkeit der Glücksgöttin hängt es jedenfalls zusammen, 
wenn ASi (Yt 17, 26—52) jedesmal , herumläuft und herumgeht*, sobald 
sie auf die Bitten dos ihr Opfernden eine Gabe gewährt. Auch Pärendi, 
die Göttin der Fülle, hat bekanntlich einen schnellen Wagen (raoro^a). 
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nommen und mit der Geschichte von Asis Flucht vor den 
Naotara kombiniert worden sind? Daß diese Möglichkeit be- 
steht, wird ja schon durch die von Schultz beigebrachten Par- 
allelen bewiesen, da die Helden dieser Fluchtgeschichten ähn- 
liche Verstecke aufsuchen wie Asi, ohne daß sie darum mytho- 
logische Gestalten wären. Und man ist berechtigt, solch eine 
Übertragung auch auf die Flucht der Glücksgöttin für wahr- 
scheinlich zu halten, weil alle anderen Züge der A8i mit aller 
Deutlichkeit darauf hin weisen, daß sie eine Abstraktion ist, 
daß A&i vawuhl ebenso eine Personifikation des in der gaOischen 
Religion eine wichtige Rolle spielenden Begriffes des .guten 
Geschickes 4 (vamihi asi, im Gegensätze zu ahl a .) ist, wie 
Lakpni eine Personifikation der punijä (im Gegensätze zu piipi) 
laksnti und Tyche eine Personifikation der d^aOr, t6 yr k darstellt. 
Diese Auffassung wird auch nicht durch den Einwand (Schultz, 
1. c. 108) erschüttert, daß Asi als Tochter des Ahura Mazda 
und der Aromati und als Schwester des Sraosa, llaSnu und 
MiOra ,.ihre feste Stellung im , Pantheon' und auch ihre klare 
Beziehung zu anderen, nicht bloß , abstrakten' Wesen hat“. 
Denn Asi steht doch auch zu Gottheiten von unzweifelhaft ab- 
straktem Charakter in Beziehung, wie insbesondere zu Sraofta 
und zu Aramati — die ich nach wie vor für eine Abstraktion 
halte — und wenn Ahura M. als Vater der Asi bezeichnet wird, 
so ist dies ebenso zu beurteilen, wie wenn er in den GäOäs 
als Vater der Abstraktion Asa und Vohu Manah erscheint und 
Aromati seine Tochter genannt oder Tyche als Tochter des Zeus 
(Gruppe, G riech. Myth. 1080, Aura. 3) aufgefaßt wird. 1 

Die ursprünglich abstrakte Wesenheit von Sraosa und Asi 
wird also weder durch die — teils anderen Gottheiten ent- 
lehnten, teils aus den Inhalten der personifizierten Begriffe ent- 
wickelten — Züge in Frage gestellt, mit denen sie im jüngeren 
Awesta ausgestattet sind, noch auch durch angebliche mytho- 
logische Zusammenhänge, deren Konstruktion auf vagen Ver- 
mutungen beruht. Wir dürfen darum bei der Meinung be- 
harren, daß Srao&a und Asi ehemals Gestalten von ähnlicher 
Art wie etwa A&a und Vohu Manah gewesen sind und sich 


Näheres über die awestisehen und andere Abstraktionen im folgenden 
Abschnitt. 
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später von der Gemeinschaft der , weisen Herren*, der sie an- 
gehört hatten, losgelöst haben. Ihre ehemalige Zugehörigkeit 
zu dieser Gemeinschaft kommt noch im jüngeren Awesta darin 
zum Ausdruck, daß Srao&a und Aöi hier etliche Male wie in 
Y. 48, 12 eng verbunden erscheinen, und daß Asi Yt. 17, 2 
nicht nur die Tochter des Ahura M., sondern auch die Schwester 
der AmaSa Sp. genannt wird. Wenn auch — wie ich oben an- 
genommen habe — in Y, 57, 12, wo es heißt, daß SraoSa als 
Sieger aus allen Schlachten zurückkehre, die Zeile ,zu der Ver- 
sammlung der Ameäa Sp/ späterer Zusatz sein wird, so ist in 
ihm doch wohl die Erinnerung an Sraosas nahe Beziehung zu 
den anderen , weisen Herren 4 auf bewahrt. 

Ich habe die durchaus irrigen und irreführenden An- 
schauungen von Harlez über das Alter, die Zahl und den 
Namen der Amasa Sp. sowie über ihre Stellung innerhalb der 
awestischen Religion in so ausführlicher Weise behandelt und 
zu widerlegen versucht, weil über die hier erörterten Fragen, 
denen in den bisher vorliegenden Darstellungen der Religion 
des Awesta eine tiefer greifende und einigermaßen befriedigende 
Behandlung nicht zuteil geworden ist, noch Unklarheit zu 
herrschen scheint, und weil die Beantwortung dieser Fragen 
für unsere Untersuchung über Herkunft und Wesen der AmoSa 
Sp. von wesentlicher Bedeutung ist. Die Widerlegung der schon 
oben (p. 83 f.) mitgeteilten Ansicht von Harlez über das Verhält- 
nis der Amaäa Sp. zu den Adityas soll dem nächsten, dritten 
Abschnitt dieser Abhandlung Vorbehalten bleiben. Vorher müssen 
aber noch einige andere Lösungs versuche mitgeteilt und einer 
Prüfung unterzogen werden. 

Tiele, dem wir die geistvollste aller Darstellungen der 
Religion des Awesta verdanken, nimmt (Gesch. d. Religion II, 
202ff) an, daß die Funktionen der Am. Sp. als Schutzherren ein- 
zelner Naturreiche und Elemente zum Teil ein spätes, und zwar 
wahrscheinlich erst gegen Ende der jungawestischen Periode 
durch die theologische Spekulation künstlich geschaffenes Pro- 
dukt seien. Aber er hält es für unmöglich, bei einzelnen dieser 
Genien anzugeben, was denn diese Wandlung ihres Wesens ver- 
anläßt haben könnte. Nur A§a V. habe als , Personifikation der 
sakpäbn Reinheit und des Kultus von selbst 4 der Schutzpatron 
des Feuers werden können. Und hei der Sp. Aromati liege die 
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Erklärtrag in dem Umstande, daß sie schon im Ijgveda als 
Göttin der Erde erscheine, daß sie somit eine , ostarische* Erd- 
göttin gewesen sei (p. 147 nebst Anm. 1). Ich bestreite die 
Richtigkeit dieser Behauptung, der wir auch sonst noch mehr- 
fach begegnen, und werde weiter unten den Nachweis zu führen 
suchen, daß die vedische Aramati — trotz Säyana — mit der 
Erde nichts gemein hat. Tiele fühlt denn auch (L c., p. 148) 
die Schwierigkeit, die durch seine Erklärung bedingt ist: wenn 
nämlich Aramati schon eine Erdgöttin der Ostarier gewesen ist, 
so muß es uns doch wundernehmen, daß die zoroastrisehe Refor- 
mation in ihr aus lauter Abstraktionen bestehendes System eine 
alte Volksgöttin aufgenommen haben sollte. Aber er vermeint 
diese Schwierigkeit durch die Erwägung beseitigen zu können, 
daß Aramati, ,die recht sorgende, die gute Erdmutter*, die in 
den Gä$äs als Schutzherrin des Ackerbaues vorgestellt wurde, in 
das neue System hineingepaßt habe, weil ja die Förderung des 
Ackerbaues einen wichtigen Teil des Reformationswerkes, ein 
wesentliches Element der zoroastrischen Religion gebildet habe. 
Doch erkennt Tiele (p. 149 f.) auch an, daß Aramati, allerdings 
,nur an einzelnen Stellen* der Gaöäs, außerdem von alters her 
die Bedeutung ,das fromme Gebet, der rechte fromme Gedanke* 
besitzt und demgemäß als Genius der Frömmigkeit aufgefaßt 
zu sein scheint. Wir werden späterhin sehen, daß T. gerade 
diese Bedeutung der Aramati denn doch gar zu sehr unter- 
schätzt und mit Unrecht in der Verbindung der Aramati mit 
Aäa eine Folge des .alten, mythischen Charakters* der Göttin 
sieht. T. meint ferner (p. 203 f.), der Grund, warum XsaOra V. 
Herr der Metalle geworden sei, entziehe sich unserer Kenntnis; 
aber er verwirft die traditionelle Erklärung, daß die Herrschaft 
sich auf die aus Metall gefertigten Waffen stütze, und hält es 
für möglich, daß diese Vorstellung von XsaOra auf der , uralten 
Verwandtschaft der Begriffe , Reich* und , Reichtum* beruhe. 
Mit dieser Erklärung hat Tiele, wie später gezeigt werden soll, 
wohl das Richtige getroffen. Denn wenn auch %$a&m und das 
indische k§atra in ihrer Anwendung jede Beziehung auf Be- 
sitztum vermissen lassen, konnte sich doch die Vorstellung von 
göttlicher und weltlicher ' Macht, die mit dem Begriff , Reich* 
(= Herrschaft) vor allem verknüpft ist, leicht mit der Vor- 
stellung von Reichtum und Besitz verbinden, der durch' 
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die Metalle, insbesondere durch Gold und Silber, repräsen- 
tiert wird. 1 

Die im Awesta noch nicht nachweisbare Vorstellung von 
Vofau Manah als dem Herrn der Tiere möchte Tiele (p. 204) 
daraus erklären, daß dieser Gottheit nach dem großen Bunda- 
hiän 2 neben Räm vor allem Mäh (der Mond) und Gösurun 
(Gou& urvan: die Seele des Rindes) als , Helfer* ( ayär oder 
hnmkär) beigegeben sind, und daß aus dem in den Mond ge- 
langten und im Mond licht gründlich gereinigten Samen des ge- 
töteten Urrindes die 282 (bzw. 272) Tierarten entstanden sein 
sollen. 3 Aber so alt auch die Verbindung des Mondes mit dem 
Urrinde sein mag — er wird erst an einigen Stellen des 
jüngeren Avesta jjaoeidra* (,der den Samen des Rindes ent- 
haltende*) genannt — so darf doch auch die Möglichkeit nicht 
außer acht gelassen werden, daß Voliu Manah erst, nachdem 
er Herr der Tiere geworden war, Mali, Gööurun und Ram als 
Helfer erhalten haben könnte. Und in der Tat verliert T.s 
Vermutung alle Wahrscheinlichkeit, wenn inan erwägt, daß diese 
Verbindung nicht allein dasteht, sondern im Zusammenhänge 
mit anderen, ähnlichen Verbindungen auftritt, und daß es ganz 
unmöglich ist, die , naturmythologische* Bedeutung der Amsa- 
spands Art I Valiiät, SahrvOr, Spandarmat, Xurdät und Amur* 
dät aus dem Wesen der Yazatas zu erklären, mit denen sie in 
dem von den parsischen Theologen konstruierten System des 
großen Bundahisn verbunden sind. Es ist doch nicht glaublich, 

1 ist hiebei gleichgültig, ob xsa&rakmti a von einer Wurzel abzuleiten 
sind, die , zuteilen* {kpad, Wackernagel, Altind. Gr. 5) bedeutet, oder 
von einer Wurzel mit den Bedeutungen , herrschen*, , besitzen* (Barthol., 
Air. Wtb. s. x$a&ra und Auch die hebräischen Ausdrücke für 

,Reich\ mamlekheth und malkhnth , die gleich /Sud-ra auch zur Be- 
zeichnung des Gottesreiches verwendet werden, erhalten niemals eine 
Beziehung auf Reichtum, obwohl die ihnen zugrunde liegende Wurzel 
— wie da« Arabische beweist — , besitzen 4 , eigentlich wohl ,Herr sein* 
(ä; »besitzen* und , herrschen 4 , vgl. ai. itf- und k#i) bedeutet. Im Ara- 
bischen ist die Bedeutung , besitzen 4 neben , herrschen 4 noch so lebendig, 
ein« and dieselbe Ableitung von dieser Wurzel die Bedeutungen 
»Besitzer* uud , Herrscher 4 , bzw. , Besitz 4 und , Herrschaft 1 (, Reich 4 ) ver- 
einigen kann. 

1 Ed. Anklesaria, p. 164, 1. 12 ff. (= Darmest, Le Zend-Av. II, 308) und 
34 (1. 16) f. Blochet, Revue de l’hist. des rel, 32, 104). 

» Bundtk 10, lff. und 14,3 und 13. 
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daß feine Erklärung, die bei diesen Amäaspands völlig versagt, 
oder eigentlich überhaupt nicht in Betracht kommt, aufVohtt 
Manah allein sollte angewendet werden können! 

Tielc verzichtet schließlich auf die Beantwortung der 
Frage, wie Haurvatät und Amorotat Schutzherren von Wasser 
und Pflanzen werden konnten: es sei , schwerlich noch festzu- 
stellen, durch welche Grille der theologischen Spekulation, die 
durch nichts gerechtfertigt wird*, sie mit diesen Funktionen 
ausgestattet worden seien. 

Was das Verhältnis zwischen Adityas und Amasa Sp. 
betrifft, so nimmt Tiele (p. f>C>ff.) wohl an, daß beide Götter- 
gruppen auf einen Kreis von sieben höchsten Wesen zurück- 
gehen, der in der ostarischen Religion an der Spitze der Götter- 
welt gestanden habe. Doch verwickelt sich Tiele in Wider- 
sprüche mit anderen Teilen seines Werkes, die auch durch die 
nachträglichen Berichtigungen (p. 438 f.) nicht behoben worden. 
Seine Ausführungen enthalten auch manche willkürliche und 
unhaltbare Behauptungen über das Wesen, 1 die Zahl und die 
Namen der Amosa Sp. Diese Behauptungen sind zum Teile 
schon oben gelegentlich der Erörterung der Ansichten von 
Harlez widerlegt worden. 

Im Gegensatz zu allen seinen Vorgängern und nur in 
Übereinstimmung mit E. Lehmann (Lehrb. d. Religiousgesch., 
hsg. von Ohantepie de la Saussaye, II y , 191), der zwar den be- 
grifflichen und zugleich persönlichen Charakter der Am. Sp. als 
eine alte und ursprüngliche Grundbestimmung der zaraOuötrischen 
Lehre feststehen läßt, aber die Beziehungen der Am. Sp. zu 
den Naturreichen und Elementen aus einer Verbindung mit dem 
, Kultus der Naturelemente* zu erklären sucht, 2 bemüht sich 


1 So meint T., daß Vohu M. ein durch die Spekulation umgebildeter 
Manu, der Stammvater des Menschengeschlechtes bei den Ostariern, sein 
könnte, ,eine personifizierte religiös-sittliche Idee also, gepfropft auf den 
nationalen Stammheros*. Diese kühne Vermutung beruht indessen nur 
auf einer irrigen Interpretation der herangezogeuen Stellen» 

* So soll ,ASa ursprünglich vielleicht ein Sondergott des Ordalfeuers* 
gewesen sein, ,aus dem sich der Genius des Rechtes entwickelt hat, 
Manö vielleicht ein Gott für das Vieh, dem die rechte Gesinnung dem 
Vieh gegenüber obliegend wurde. Das Metall (Gold und Stahl) wurde;' 
Symbol der königlichen Gewalt; daher die Verbindung , Reich* und Metall 
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L. H. Gray, in einem ,The double nature of the Iranian Arch* 
angele* betitelten Aufsatze (Arch. f. Religionswiss. 7, 345 ff.), die 
Entwicklung der Am. Sp. aus ursprünglichen , Naturgottheiten 
zu geistigen Abstraktionen* wahrscheinlich zu machen. Die 
umgekehrte Entwicklung hält Gray ,mit Rücksicht auf die all- 
gemeinen Prinzipien der Religionswissenschaft* für unmöglich. 

In Gray s Abhandlung ist nur die Sammlung von Stellen 
der awestischen und der Pählävl-Literatur von Wert, in denen 
die Amoöa Spentas in der einen oder in der anderen der zwei 
Bedeutungen Vorkommen. Dagegen muß sein Versuch, die 
konkrete Bedeutung der Genien als primär, ihren begrifflichen 
Charakter als daraus abgeleitet zu erweisen, als völlig ver- 
unglückt bezeichnet werden. Die Unwahrscheinlichkeit seiner 
Erklärung springt schon in die Augen, wenn man die Resultate 
seiner Untersuchung (p. 372) betrachtet. Vohu Manah sei ur- 
sprünglich eine Schutzgottheit des landwirtschaftlichen Reich- 
tums gewesen und nachher das ,Gute Denken* geworden, welches 
den frommen Mazdayasnier selbst beschützte. A&a Vahista, ur- 
sprünglich eine Gottheit des Feuers, die ebenso mit Ormazd 
und dem Feuer (Ätar) verbunden war, wie das indische yta 
mit Varuya oder Indra, sei wegen seiner Reinheit und Be- 
ständigkeit (!) das Ideal des ,Besten Rechtes* und des , Gött- 
lichen Gesetzes* geworden. XsaOra Vairya habe sich aus einer 
Gottheit des zeitlichen Reichtums zu der Konzeption des 
, Wünschenswerten Reiches* entwickelt, welches den Willen des 
Ormazd fördert und dem Frommen alle Arten von Segnungen 
beschert. Arraaiti, anfänglich eine Göttin der Erde und der 
Frauen (!?), habe ihrer Regelmäßigkeit (regularity) und Frucht- 
barkeit ihre Erhebung zum Erzengel der , Heiligen Eintracht* 
(Holy Concord) verdankt. Und Haurvaüit und Amorotät haben 
als Götter des Wassers und der Vegetation, die den Menschen 
vor Krankheit und Tod beschützen, begonnen, um nachher 
Personifikationen der Gesundheit und Unsterblichkeit zu werden. 

Man darf wohl fragen, ob dergleichen tolle Sprünge von 
Gottheiten aus grobmaterieller Gestaltung in die durchsichtige 
Hülle der begrifflichen Konzeption besser den Gesetzen der 


bei XiaÖraS Baß L. die Vergleichung der SiUtyas mit der Am. Sp. als 
unhaltbar erklärt, ist schon oben (p. 43, Amn.) bemerkt worden. 
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vergleichenden Religionskunde entsprechen als die umgekehrte 
Entwicklung. Aber noch seltsamer sind die Art und die 
Gründe, durch die sich Gray zu solchen Resultaten hindurch- 
arbeitet. Die größten Schwierigkeiten hat seiner Hypothese 
offenbar Vohu M. bereitet. Denn man kann sich kaum eine 
unglücklichere und gezwungenere Erklärung vorstellen als die, 
durch die Gray cs erreicht, aus einem Gott des Viehes eine 
Gottheit des , Guten Denkens 4 sich entwickeln zu lassen. Nach- 
dem Gray (p. 352 f.) festgestellt hat, daß V. M. in Indien außer 
in dem Dichternamen Vasumanas (RV. X, 179, 3) und in dem 
Namen eines im Mahäbhärata erwähnten Prinzen keine Analogie 
hat, findet er, daß im Rgveda (VII, 94, 9) die Phrase gomad 
vdsu von besonderem Intresse sei. 1 Und er hält es für ganz 
wahrscheinlich, daß ,in einer frühen Zeit 4 vamhn im Awesta 
eine ähnliche Bedeutung, d. i. in Kühen bestehendes Gut, be- 
sessen habe, und daß Vohu M. ursprünglich eine Gottheit des 
Reichtums gewesen sei, der bei einein Bauernvolke, wie es die 
Iranier waren, in Viehherden und anderen Haustieren bestanden 
habe. Bei der Reformation sei dieser Viehgott als Beschützer 
und Freund des Menschen selbst betrachtet worden, und ? so # 
sei er schließlich das Ideal des guten Denkens, der Erzengel 
der guten Gesinnung, der Erstgeborene des Ahura Mazdä selbst 
geworden. Wie muß wohl der alte Viehgott geheißen haben, 
wenn vnrAn (vohu) ,[aus Rindern bestehendes] Gut 4 einen Be- 
standteil seines Namens gebildet haben soll? Doch nicht, Vohu 
Manah 4 ? Oder ist es — wenn vohu nicht dem Namen des ur- 
sprünglichen Viehgottes angehört haben sollte — glaublich, daß 
dieses den Viehreichtum bezeichnende Wort in den Namen der 
neugeschaffenen Abstraktion Vohu Manah (,Gute Gesinnung 4 ) 
herübergenominen und wie die Gottheit nur der , material aspects* 
entkleidet morden sei? 

Bei A§a Vahiäta verbreitet sich Gray über die schon seit 
langem bekannte Tatsache, daß Aäa zu Ahura Mazda und dem 
Feuer (Atar) in ähnlicher Beziehung steht, wie das ft4 des 


1 Der Vers lautet: gdmad dktranyavad väm ydd väm dAvüvad iniahe. Es 
will mir scheinen, daß k'iranyavad v/hu und nSvävad vd»u nicht ge- 
ringeres Interesse verdienen als gomad va*u und bei den Indern der 
tgvedischen Zeit auch gefunden haben. 
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Rgveda zu Varu$a und den Adityas einer-, und zu Ägni an- 
drerseits. Im übrigen begnügt sich G. mit der Erklärung, 
daß ,from the evidence of comparative religion‘ die materielle 
Bedeutung A&as älter zu sein scheine als die geistige. 

Während Tiele aus der Verwandtschaft der Begriffe , Reich* 
(=s= Herrschaft) und , Reichtum* die Wandlung des XäaOra V., 
aus einer Abstraktion in einen Herrn der Metalle erklärt, glaubt 
Gray, daß diese BegrifFsverwandtsehaft bei der zaraOuätrischen 
Reform die Veranlassung gegeben habe, einen Gott des finan- 
ziellen Reichtums durch die Abstraktion ,das wünschenswerte 
Reich* zu ersetzen. Die innere Unwahrscheinlichkeit, an der 
die Graysche Hypothese und ihre Beweisgründe kranken, offen- 
bart sich besonders deutlich in der Behauptung, daß durch 
diese AuÄssung von XäaOra auch die häufige Verbindung der 
, guten Gesinnung* und des wünschenswerten Reiches* als Gott- 
heiten de* landwirtschaftlichen Reichtums und des finanziellen 
Wohlstandes erklärt werde. Denn die Tatsache, daß in den 
GäOäs X&aOra öfter unmittelbar neben Vohu M. erscheint (vgl. 
Y. 3Ö, 7; 31, 21; 33, lÖf.; 43, 6; öö, 3f.)/ findet ihre natürliche 
lind restlose Erklärung in dem hervorragenden Anteil, der in 
der gäOischen Religion dem guten Denken und seiner Personi- 
fikation bei der Erlangung, beziehungsweise Gewährung des 
Reiches, d. i. des Paradieses, zugeschrieben wird. Es ist ,das 
Reich des Vohu M.* ( Y. 33, 5; 34, 11), das als Vergeltung des 
guten, Denkens (33, 13) oder als Vergeltung für Gerechtigkeit 
von Mazda durch Vohu M. gewährt wird (46, 10; 51, 21), in 
dem Vohu M. je nach den Handlungen die Vergeltung zuteilt 
(43, 16), das Reich, das sich im Besitze des Vohu M. befindet 
(46, 10).* 

^ Am besten scheint noch G.s Annahme begründet zu sein, 
daß Aromati ursprünglich eine Erdgöttin gewesen sei. Hat 
man doch schon in einigen Stellen der Giiöäs die Vorstellung 
von der Erdgöttin A. feststellen zu können geglaubt. Die Strophen 
Y. 28, 3 und' 46, 12, die G. zunächst anfiihrt, lassen sich gewiß 
nicht in diesem Sinne verwerten. Dagegen könnte die Göttin 


1 Doch auch neben Aramati (44, 7; 47, 1). 

f 'JE» heißt Aber euch das Reich des Ahura M. und ist auch im Besitz des 
*A§a, der Aremati und der anderen Genien (51,2). 
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der Erde oder geradezu die Erde selbst gemeint sein iö der 
Stelle Y* 47, 3: ,Du bist der . . . Väter dieses Geistes, der für 
uns das Freude bereitende Rind geschaffen hat, für dessen 
Weide aber, Frieden verschaffend, die zlromati.' Für diese 
Auffassung scheint auch 48, öf. zu sprechen, wonach Aromati 
die landwirtschaftliche Tätigkeit fördern und das Rind für die 
Nahrung des Menschen gedeihen lassen soll, dem Menschen 
gutes Wohnen und Kraft verleiht, während Mazda für das Rind 
durch Aki die Pflanzen [auf der Erde] wachsen läßt. 1 2 Aber 
ich halte es doch für möglich, daß Aromati auch in diesen 
Stellen noch die Personifikation der , rechten Gesinnung' ist, 
die sich in der landwirtschaftlichen Arbeit und damit in der 
Schaffung der Vorbedingungen für das Gedeihen des Rindes 
betätigt. Wenn nach 47, 3 SponiSta Mainyu die Aromati für 
die Weide des Rindes geschaffen hat, so kann hier sehr wohl 
die im Interesse des Rindes geschaffene Göttin der , rechten 
‘Gesinnung' gemeint sein, durch deren Betätigung mit den 
Händen (47, 2) und durch deren Rührigkeit (46, 12) die Nahrung 
für das Rind hervorgebracht, seine Pflege ermöglicht und daiftit 
das Asa gefördert wird. Auch in Y. 44, 6, wo von der Hilfe 
die Rede ist, die Asa und Aromati beim Gericht im Jenseits 
leisten, ist Aromati nicht die Erdgöttin, sondern offenbar die 
personifizierte ,recbte Gesinnung', obwohl in derselben Strophe 
an Mazdä die Frage gerichtet wird, für wen er die Freude 
bereitende trächtige Kuh geschaffen, und in der folgenden Strophe 
die Frage angeschlossen wird, wer denn zugleich mit dem XSaÜra 
die Aromati geschaffen habe. Da überdies bei der Aromati der 
GäOäs die geistlichen, auf den Glauben und auf das Jenseits 
gerichteten Funktionen sehr stark hervortreten, wird wohl die 
Annahme gerechtfertigt sein, daß die Beziehung der Aromati 
zur Erde in diesem Teil des Awesta noch auf die in der Pflege 
des Ackerbaues bestehende Betätigung der , rechten Gesinnung' 
und auf die in der Förderung der Landwirtschaft bestehenden 
Wirksamkeit der Göttin Aromati beschränkt ist.* Aus jleiß 

1 Auch Uarthol. (Gathas übers., zu d. angef. Stellen) hält die Aromati 
der GäOäs für ©ine Erdgöttin. Vgl. auch Geldner in Bertholet, Beligionsg. 
Leseb. 329. 

2 Diese Funktion, die für Aromati besonders charakteristisch ist, wird 
aber auch anderen Genien zuge*chrieben. So fragt der Prophet 48,11: 
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Umstand, ^lälr bei den Parsen (gemäß Säy. ne £. 15, 5) nicht 
nur die Erde, sondern auch tugendhafte Frauen unter dem 
Schutze der Aromati stehend gedacht werden, oder daß A. 
(ibid. 22, 5) um eine Frau aus dem Geschlechte der Großen 
angeßeht wird, schließt Gray ferner, daß hl ursprünglich nicht 
nur Göttin $er Erde, sondern auch der Frauen gewesen jei, 
um durch die zoroastrische Reformation zur , Personifikation 
der geistigen ynd moralischen Ordnung* und zu dem , hohen 
Ideal der Eintracht und der vollendeten Achtsamkeit* umgestaltet 
zu werden. Abgesehen davon, daß Aromati durch ,Hoiy Concord* 
gewiß nicht richtig wiedergegeben ist, ist es doch nicht eben 
wahrscheinlich, daß bei der Reformation des ZaraÖustra aus 
der Vorstellung von einer Schutzgöttin der Erde und der Frauen 
— von der es ganz ungewiß wäre, ob ihr Name Aromati gelautet 
hätte — als wesentliche Bestimmung der Begriff der , rechten 
Gesinnung* sollte abgeleitet, personifiziert und zum Range einer 
Göttin erhoben worden sein. 

Bei Haurvatät und Amorotät schließt sich Gray den Aus- 
führungen Darmesteters über die Beziehungen zwischen Wasser 
und Pflanzen einerseits, HeÜsein und Unsterblichkeit andrerseits 
an, hält aber dafür, daß die Entwicklung in der umgekehrten 
Reihenfolge, von der konkreten Konzeption zur Abstraktion, 
erfolgt sei. 

Versuchen wir uns nur einmal vorzustellen, daß der Re- 
formator der vorzaraGuStrischen Religion an die Stelle der sechs 
Gottheiten des Viehes, des Feuers, der Metalle (oder des Reich- 
4tijqp), der Erde, des Wassers und der Pflanzen — die schwer- 
lich Vohu M., Asa usw. geheißen haben könnten — die Ab- 
straktionen .Gutes Denken*, , Wahrheit (Gerechtigkeit)*, , Herr- 
schaft*, , Rechte Gesinnung*, , Heilsein* und ,Unsterblichkeit* ge- 
setzt habe, nachdem er aus dem Vorstellungsbereich jener 
Naturgötter ' die Begriffe , gutes Denken* usw. abgeleitet, daß 
diese Abstraktionen trotzdem in der gäOischen Religion we- 
niggfe^ns Teile — wie das Beispiel der Aromati zu lehren 
scbWnt — auch noch die ehemaligen Naturbedeutungen bewahrt 

/Wann wird mit ASa zugleich Aromati herbeikommeu, mit XSaÖra das 
gute, mit Weiden versehene Wohnen? 1 Und 33, 6 ist es das , beste 
•Denken 1 ( vhhiMa manah ), mit dessen Hilfe er die Landwirtschaft zu. 
betätigen wünscht. 
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haben, die hernach im jüngeren Awesta un§ in der naeh- 
awestiselien Literatur wieder stärker hervorgetreten seien, so 
werden wir die diesem Ideengang innewohnende Unwahr- 
scheinlichkeit so recht ermessen können. Wenn es — dies muß 
vor allem eingeweWet werden — feststeht, daß ZaraOustr^t die 
Natur götter mit Absicht von seinem Religionssystem fern gehalten 
hat, so darf man es als völlig ausgeschlossen betrachten, daß 
er einer Erdgöttin Aufnahme in dieses Systenj gewährt und 
nicht vielmehr alle, in den Gäöäs zum Teile deutlich wahr- 
nehmbaren Zusammenhänge zwischen cl% personifizierten Be- 
griffen und den sechs angeblich älteren Naturgottheiten gänzlich 
ausgetilgt hätte. Außerdem ist der Gedanke nicht eben ein- 
leuchtend, daß der Reformator aus der bunten Fülle arischer 
Naturgötter just die sechs Götter des Viehes, Feuers usw. aus- 
gewählt habe, um sie durch Abstraktionen zu ersetzen. Und 
schließlich sind, wie in dem nächsten Abschnitt gezeigt werden 
soll, diese Abstraktionen schon in der vorzaraOu&trischcn Re- 
ligion so tief 4 ind fest verankert, daß ihre Herleitung aus ^den 
V orstellungsinhalten jener sechs Naturgötter als ein verkehrtes 
Beginnen erscheinen muß. 1 

Die Frage des Verhältnisses zwischen Am. Sp. und Adityas 
läßt Gray unentschieden. Er glaubt zwar, daß die Am. 8p. 
,the Iranian counterparts' der Adityas seien, hält aber auch 
die Ein wände, die Hillebrandt gegen die Vergleichung dieser 
zwei Götterkreise erhoben hat, für bemerkenswert. 

Ein anderer, aus den letzten Jahren stammender Versuch, 
Wesen und Ursprung der Amosa Spontas zu bestimmen, gsolf 
hier noch kurz erörtert werden. Raffaele Pettazzoni hat in einem 
Aufsatze ,Ame&aspentas e Adityas' (8tudi Italiani di Filologia 
Indo-Iranica VII, 3 ff.) geglaubt, die Amosa Sp, als . die sieben 
Planeten deuten und damit ihre babylonische Herkunft fest- 
stellen zu können. Zwar hat schon L, v. Schroeder (Arische 

1 Die Graysche Hypothese hat schon L. v. Schroeder (AÄsche Reli^ X, 
282, Anm. 1) kurz zurückgewiesen. Dagegen heißt es bei Cumont- 
Gehrieh, Die orientalischen Religionen*, 305 (Aum. 20), Gray habe ge- 
zeigt, wie die sechs Amsaspands aus Gottheiten der materiellen Welt zu 
moralischen Abstraktionen geworden sind. Auch Bousset, Hauptpro- 
bleme der Gnosis 237 nimmt an, daß die Am. Sp. Abstraktionen seien, 
die an die Stelle ursprünglicher konkrete^ Wesenheiten getreten seien, 
Sit/nngsUftr. d. phil.-hfet. Kl. 176. Bd. 7. AUh. # 
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Relig. 1, 435, AÄm. 2) darauf hingewiesen, daß die Ausführungen 
P.s nichts überzeugendes haben, aber es erscheint mir doch 
notwendig, daß die aus dem Gebiete der Assyriologie geholten 
Beweise einer Prüfung unterzogen werden, zumal da die Be- 
rufung auf den Assyriologen Jastrow den des Assyrischen Un- 
kundigen über die Unzulänglichkeit der Beweise hinwegzu- 
täuschen geeignet ist. Das Resultat, zu dem der Verfasser ge- 
langt, lautet: jedenfalls halte ich die durch spätere Zeiten 
bestätigte Idee einer den einzelnen Amosa Sp. über ein- 
zelne Naturreiche: T$re, Pflanzen, Feuer usw. ausgeübten Re- 
gierung für alt: einer Regierung, Überwachung, genauer: einer 
Beeinflussung; ich glaube, daß diese Idee der Beeinflussung 
neben der abstrakten Bedeutung der Amoäa Sp. einherging, in 
dem Sinnig daß sie verhaltene Zustände, beziehungsweise auch 
Verteiler , guten Denkens', , bester Gerechtigkeit', von ,Gesund- 
keit' und , langem Löben' sind: ich glaube, daß die ursprüng- 
liche . . . Planetennatur das wahre Gewebe ist, welches die 
beiden Bedeutungen der Am. Sp., die materielle und die ab- 
strakte, vereinigt.' Doch hören wir die Beweise! Der erste Be- 
weis lautet (j). 8): , Saturn (Ninib) ist Sag-Us = kaimänu, ,il 
regolare', ,il normale': l’ordine perfetto, amt vahiHaS Darauf 
ist vor allem zu envidern, daß das Adjektivum kaimänu nicht 
dem Abstraktum am gleichgesetzt werden darf, sondern Epi- 
theton des Planetengottes Ninib ist und , beständig, dauernd, 
ewig' bedeutet und sich auf die Beständigkeit und Regelmäßig- 
keit der Bewegung des Saturn bezieht. 1 Von der Regelmäßigkeit 
ist aber der Weg noch weit zu dem ethischen Begriff der Wahr- 

Vgl. Muss-Arnolt, Assyr.- engl.- deutsches Handwtb,, p.396. Ferner P.Jen- 
sen, Die Kosmologie der Babylonier, p. 114: , Bleibt also fiir Sag-Us 
als Planetenname nur die Bedeutung »beständig*, »treu 1 , /lauernd 4 oder, 
wie Deli tauch (Gramm., S. 45 und 165) will, »ewig 1 ... Nur Saturn 
kann damit gemeint sein, der durch seine verhältnismäßig langsame 
Bewegung und namentlich durch sein verhältnismäßig stetiges Dicht 
den Eindruck des , Beständigen 1 , »Ewigen 1 mehr als irgendeiner der 
änderen Planeten hervorruft, 1 So auch M. Jastrow jr. — auf den P. 
sich also «tu Unrecht beruft — in Zeitschr. f. Assyr. 22, 156, n. 1: 
,, , . kaimänu , . . The nilfee the , regulär* and ,steady* one is appro- 
priately given to Saturn because of the slowness and regularity of its 
course. 4 Vgl. auch den indischen Namen des Saturn &ani und SanaUcart^ 
»der langsam Gehende 1 . ; 
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heit und des Rechtes, der dem awestischen aSa nun einmal 
innewohnt. Weit eher hätte P. geltend machen dürfen, daß 
(nach Jensen, 1. c. 115) eine Tochter des Ninib büit klttl 
(, Herrin des Rechtes') heißt, und Kaimänu (— Saturn) kahkab 
klttu u ml Zar (, Stern des Rechtes und der Gerechtigkeit') ge- 
nannt wird. Aber die Bezeichnung des Saturn als eines Sterns 
der Gerechtigkeit scheint auf seiner häufigen Verbindung mit 
der Sonne, der eigentlichen Trägerin der Gerechtigkeit, zu be- 
ruhen (M. Jastrow ji\, Die Reh Babyl. u. Ass. 48.H, Anm. 4; 681, 
Anm. 2; 699, Anm. 6), da ja Klttu mul Mläaru Söhne und zu- 
gleich Diener des Sonnengottes &amaS sind (Jastrow, 1. e. I, 
176). Wollte man trotzdem die Möglichkeit zugestehen, daß 
Asa Vahi&ta als Personifikation des Rechtes von dem Planeten 
Saturn als dem Träger und , Verteiler bester Gerechtigkeit' ab- 
geleitet sei, so bleibt doch noch die Frage offen, in welcher 
Beziehung denn Saturn zum Feuer stehe, zu dem Element, 
dessen Schutzgenius ASa V. ist. Denn wenn P. für Vohu M. 
festgestellt zu haben glaubt, daß seine Schutzherrschaft über 
das Vieh sich aus dem Namen des entsprechenden Planeten 
erkläre, so müßte sich doch Ähnliches auch für die anderen 
Am. Sp. und die ihnen entsprechenden Planeten nachweisen 
lassen. Aber die Hypothese Pcttazzonis versagt auch in dieser 
Beziehung vollständig. 

Wollte man dem Beweis für die Planetennatur ASas noch 
einen Schein von Berechtigung zubilligen, so kann man doch 
nicht umhin, die Beweise, die P. nur noch für die babylonische 
Herkunft der Am. Sp. Haurvatät, Amorotat und Vohu Manah 
beibringt, als ganz phantastisch zu bezeichnen. So bemerkt P. 
(mit Berufung auf Jastrow, Zeitschr. f. Ass., L c.) p. 8, Anm. 4: 
„Marte (Nergal) b Zal-Bat-a-nu' — mustabarru 1 ,sazia.to di morte': 
una designazione che ricorda — per contrapposizione? — quella 
di Ameretät ,1a lunga vita', propriamente ,VimmortalitV, e di 
Haurvatät ,1a buona salute '. u Uber den Namen dieses Planeten 
bemerkt Jastrow (1. c., p. 157, n. 1) jedoch: ,The nhme ,sati^ed 
with death* is a distinct reference to the character of the gocl 
Nergal as the god of war, death and pestilence, with whom the 
planet was identified/ Ist es denkbar, daß die Iranier aus 


1 Bo falsch statt muHabarm mufänu. 
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solch einem grausamen, ,sich mit Tod sättigenden* Planeten- 
gotte die Gestalten des Haurvatät und des Amorotät, die Ver- 
körperungen der Unversehrtheit und des Nichtsterbens, gebildet 
hätten? Dazu käme noch, daß die Planeten thcorie einen Pla- 
neten beschäftigungslos lassen müßte, wenn Haurvatät und Amo- 
rotät nur einem Planeten entsprächen! 

Vohu Manah wird schließlich (p. 9) mit Merkur (Nebo) 
identifiziert. Denn , Schaf (Lu-Bat = bibbu) sei für die Baby- 
lonier allgemeine Bezeichnung aller Planeten, besonders aber 
des Merkur (Nebo). Und die Herde, im allgemeinen das Tier- 
reich, sei ja doch das eigentliche Gebiet, die eigentliche Sphäre 
der Wirksamkeit des Vohu Manah-Bahman! 

Es sei nur noch bemerkt, daß P. sich betreffs der übrigen 
Am. Sp. in Stillschweigen hüllt, also ihren babylonischen Ur- 
sprung gewiß nicht irgendwie wahrscheinlich zu machen ver- 
mocht hat, selbst nicht durch so mangelhafte Anhaltspunkte, 
wie er sie für Asa, Haurvatät, Amorotät und Vohu Manah bei- 
gebracht hat. 

In den Beweisen, die P. angeführt hat, um seine Hypo- 
these zu stützen, offenbart sich die ganze Haltlosigkeit dieser 
Hypothese. Er hat aus den babylonischen Namen der Planeten 
und aus den Vorstellungen, welche die Babylonier mit diesen 
verbanden, weder den astralen Ursprung der Am. Sp. irgendwie 
bewiesen, noch auch ihre , doppelte Natur* — die abstrakte und 
die konkrete Konzeption — zu erklären vermocht. Wenn es 
auch nicht zweifelhaft ist, daß den Planeten Einwirkungen auf 
das irdische Geschehen zugeschrieben wurden, so steht es doch 
auch fest, daß die Vorstellung, die sieben Planeten oder Planeten- 
götter seien in derselben Weise, wie dies bei den Am. Sp. der 
Fall ist, Schutzherren einzelner Naturreiche und Elemente und 
gleichzeitig auch Personifikationen oder Verteiler .guten Denkens*, 
, bester Gerechtigkeit* usw., den Babyloniern fremd gewesen ist. 

Wie di© Am. Sp., so sind nach P. auch die Ädityas an 
die Stelle der sieben Planeten getreten. Aber es sind nur mehr 
Erwägungen allgemeiner Natur, durch die er die babylonische 
Herkunft der Ädityas wahrscheinlich zu machen sucht. So 
wird cler Umstand, daß zum Unterschied von Varuna und Mitra 
nur die kleineren* Ädityas den Charakter von Abstraktionen 
haben, daraus erklärt, daß Mond und Sonne, denen Varuna 
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und Mitra entsprechen, bei den Babyloniern die besser be- 
kannten Himnielskörper, die fünf eigentlichen Planeten aber 
nur ,eine spekulative und wissenschaftliche Konzeption* ge- 
wesen seien, die sich dem Verständnis als eine Gesamtheit dar* 
boten, deren einzelne Glieder nur schwer unterschieden werden 
konnten und sich nur in den ihnen zugeschriebenen Einfluß- 
wirkungen offenbarten. Davon abgesehen, daß dies nicht eine 
ausreichende Erklärung für den abstrakten Charakter der 
kleineren Adityas ist, 1 2 wird man die Hypothese des baby- 
lonischen Ursprungs der Adityas als unbegründet oder sehr 
schlecht begründet ablelmen dürfen, solange nicht an Stelle 
solch allgemeiner Erwägungen einigermaßen einleuchtende, ins 
Einzelne gehende Beweisgründe beigebracht worden können. 
Als einen Beweis von solcher Art kann ich aber auch nicht 
die Siebenzahl der Adityas und der Am. Sp. anerkennen. Denn 
selbst in Babylon ist die Zusammenfassung von Göttern zu 
einer Siebenzahl nicht auf die sieben Planetengottheiten (Sonne, 
Mond und die fünf den Alten bekannten Planeten) beschränkt, 3 
und solange nicht gewichtigere Beweise für die ursprüngliche 
Planetennatur der Adityas und der Am. Sp. angeführt werden 
können, darf man in der im Veda und im Awesta mehrfach 
zum Ausdruck kommenden Heiligkeit der Siebenzahl die na- 
türliche Erklärung für die Siebenzahl der Gottheiten des in- 
dischen und des iranischen Götterkreises erblicken. 3 Dazu 
kommt noch, daß — wie ich oben (p. 106 ff.) ausgeführt habe, 
der iranische Götterkreis in älterer Zeit sich aus mehr als 
sieben Gottheiten zusammengesetzt hat. Wenn sich ebendasselbe 
nicht auch für die Adityas nach weisen läßt, # so folgt doch 
andrerseits aus dem Umstand, daß die Am. Sp. des jüngeren 
Awesta und die Adityas in der Siebenzahl übereinstimmen, 
durchaus nicht notwendig, daß auch der Götterkreis der indo- 
iranischen Zeit, auf den beide Gruppen zurückgehen, nur aus 
sieben Gottheiten bestanden habe. Die Tatsache, daß die Zahl 
der , weisen Herren* der GäÖäs mehr als sieben betragen hat, 

1 P. spricht nur von Bhaga, Dakija und Ai|i&a, nicht aber von Aryaman, 
der doch auch zu den kleineren* Adityas gehört, sich aber in seinem 
Wesen von diesen Abstraktionen merklich unterscheidet. 

2 Vgl. Zimmern, Keiliuschr. und d. Alte Test. 3 , 62Öf. 

9 So auch L. v. Schroeder, Ar. Relig. 424 ff 



134 


Bernhard Geiger, 


und die Rolle, welche die — wenigstens in einer Anzahl von 
Fällen auf eine ältere Neunzahl zurückgehende 1 — Siebenzahl 
iin Veda und im Awesta spielen, lassen es vielmehr als sehr 
wohl möglich, ja als nahezu gewiß erscheinen, daß die Zahl 
der Gottheiten des indo-iranischen Götterkreises in späterer 
Zeit bei Indern und Iraniern auf sieben reduziert worden ist. 5 * 

1 Vgl. Hüsing, Die iran. Überlieferung 26 ff. Ein Versuch, die ehemalige 
Neunzahl der Ädityas zu rekonstruieren, bei L. v. Schroeder, 1. c. 429. 

8 Ilior sei auf den Einwand Bezug genommen, daß die Siebenzahl der 
Ädityas für den l.igveda keineswegs feststelie. Man hat vor allem den 
Wert der zwei Stollen (IX, 114, 3undX, 72, Bf.) bezweifelt, in denen 
ausdrücklich von sieben Ädityas die Rede ist — in X, 72, 8f. ist außer 
den sieben, mit denen Aditi zu den Göttern ging, auch noch ein achter 
genannt, den sie wegwarf — , weil diese Stellen Liedern jüngeren Ur- 
sprungs angehören. Hillebrandt (Ved. Myth. 111, 97) meint, daß in IX, 
114, 3 nur eine Zahlenspielerei vorliege, da in diesem Verse auch vou 
sieben Weingegenden mit verschiedenen Sonnen und von sieben Hotars 
die Red« sei. Aber e« ist doch nicht wahrscheinlich, daß der Dichter 
die Zahl der Ä. willkürlich mit sieben angesetzt habe. Weit natürlicher 
ist die Annahme, daß er den sieben Weltgegenden und den sieben 
Hotars die sieben Ä. angereiht habe, weil die Vorstellung von ihrer 
Siebenzahl allgemein verbreitet war. Und man darf es geradezu als 
eine Bestätigung dieser Annahme betrachten, weun X, 72, Bf. ausdrück- 
lich sieben als die eigentlichen Ädityas bezeichnet werden. Ähnlich 
urteilt auch Oldenborg, llel. d. Veda' 2 , 178 f., Amu. 2, dem ich auch durch- 
aus zustimme, wenn er auf Hillebrun dts Frage , Warum aber dann nicht 
fünf [Ädityas] wie VIII, 18, 3 oder sechs wie II, 27, 1?‘ antwortet, ,daß 
diese Stellen fünf, bezw. sechs Namen nennen ohne jedes Anzeichen, 
daß sie die Ädityas vollständig aufzuzühion beabsichtigen/ Dieselbe 
Autwort gilt auch für Harle'/, der Journ. As. VII. Serie, tome XII (1878), 
144 rt‘. naehzu weisen sucht, daß die Zahl der A. ursprünglich nicht mehr als 
drei (Yarupa, Mitra, Aryaman) betragen habe, und daß Bhaga, Daksa 
und AipAa gar nicht der Gruppe der Ä. angehören. Die Gründe, die 
Harlez anführt, erfordern heute wohl keine Widerlegung mehr. Wenn 
in den Hymnen gewöhnlich eine geringere Zahl von Ädityas — zumeist 
nur zwei oder drei — mit Namen genannt werden, so ist dies genau 
so zu beurteilen, wie wenn in den GäOäs gewöhnlich nur ein Teil der 
, weisen Herren 1 angerufen wird (vgl. oben p. 102). Und wenn die voll- 
ständige Liste der A, auch nicht feststeht uud in den Hymnen häufig 
die Namen von Ädityas mit den Namen anderer Götter vermengt er- 
scheinen, ja schließlich auch andere Götter, wie Indra, als A. bezeichnet 
werden, so haben wir doch nicht den geringsten Grund, daran zu 
zweifeln, daß wenigstens in II, 27, 1 eine Liste von sechs Ädityas (Mitra, 
Aryaman, Bhaga, Yaruna, Dak$a, Aip&a) vorliegt. Nichts berechtigt 
auch zu der Annahme, daß Bhaga, Dak$a und Aipia nicht von Anfang an 
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Die letzten Bemerkungen richten sich auch gegen die 
Ausführungen Oldenbergs, der bekanntlich sehen viel früher 
als Pettazzoni die Ansicht vertreten hat, daß die Inder die 
Adityas, die Iranier die Ara. Sp. an die Stelle eines älteren, 
der indo-iranischen Zeit ungehörigen Kreises von sieben Göttern 
gesetzt haben, den die Indoiranier aus Babylon entlehnt hätten, 
und daß die Ädityas zum Teile — in Varuna (Mond) und Mitra 
(Sonne), vielleicht auch in Aryaraan — den alten Grundcharakter 
bewahrt haben, während zum anderen Teile, wie in der Religion 
des ZaraOustra, Abstraktionen in die Stellen der ehemaligen 
Planetengötter eiqgerückt seien (ZDMG 50, 63 ff.; Rel. d. Veda 2 , 
190 ff.), Oldenbergs Begründung der Hypothese des babylo- 
nischen Ursprungs der Adityas und der Am. Sp. stellt auf einem 
ungleich höheren Niveau als die Argumentation Pettazzonis, und 
sie schein^ mir auch schon aus dem Grunde aufmerksamer 
Erwägung wert zu sein, weil das Vorhandensein einer Anzahl 
von Analogien zwischen dem Charakter der Adityas und in weiterer 
Linie auch der Am. Sp. mit gewissen religiösen Vorstellungen 
der Babylonier und Assyrier nicht durchaus bestritten werden 
kann, wenn von vornherein auch einige Einschränkungen 
gemacht werden müssen. Die Frage, ob Varuna Himmelsgott 
oder Mondgott sei, will ich hier nicht zu entscheiden suchen, 
da sie für unsere Untersuchung belanglos ist. Zugegeben sei 
nur, daß manche Züge Varunas auf einen Mondgott hin weisen, 
wie auch mancherlei dafür spricht, daß Mitra-MiÖra schon in 
sehr früher Zeit als Sonnengott vorgestellt und verehrt worden 
ist. Wenn aber Oldenberg (Rel. d. Veda 2 , 189) in den Ermitt- 
lungen Hommels (Procecdings of the Soc. of Bibi. Arch. 21, 138 f.) 
eine Bestätigung seiner Deutung Varunas als eines Mondgottes 
und damit wohl auch einen Beweis für die Entlehnung Varuijias 
aus Babylon sieht, so muß doch einmal festgestellt werden, daß 
die Ausführungen Hommels nicht in. diesem Sinne verwertet 

zu, den Adityas gehört haben, und daß man — wie Tiele-Gehrich, Geseh. 
d. Rel. II, 440 meint — die Siebenzahl erreichte, »indem man wenigsten« 
ein paar Abstraktionen, Dakfja und AipSa, hinzufilgte.* Dagegen ist es 
sehr wohl verständlich, daß in spaterer Zeit — vielleicht infolge der 
in den Hymnen auftretenden Vermengung der Adityanamen mit anderen 
Götternamen — die Liste der Adityas über die Siebenzahl hinaus er- 
weitert worden ist 



136 


Bernhard Geiger. 


werden dürfen. Bei näherem Zusehen zeigt es sich , 1 daß 
Hommels Behauptung, der Mondgott habe in zwei keilinsehrift- 
lichen Stellen den Namen Marun (Varun), nicht hinlänglich be- 
gründet ist und wenig Wahrscheinlichkeit für sich hat. Der Sach- 
verhalt ist: der Name der Mondgottheit Ai wird in den zwei 
Stellen durch ein Ideogramm wiedergegeben, als dessen Bedeu- 
tung ,Ai, der (oder die) ernährende' angegeben wird. Dieses Ideo- 
gramm allein aber bedeutet qalm , Stall', , Hürde' und hat in 
dieser Bedeutung den sumerischen Lautwert barun oder marun 
(varun). Aus dieser Schreibung darf man höchstens folgern, 
daß Ai als Gottheit des Stalles (oder der Viehherde) bezeichnet 
worden ist, während die Annahme, daß das Wort für Stall (marun) 
auch als Name des Gottes verwendet worden ist, der dann mit 
dem indischen Varuiia identisch wäre, recht gewagt erscheint. a 
Und ebenso kühn ist es wohl auch, wenn Hommel aus dem 
Umstand, daß der Gott Dul-azag-ga — angeblich — mit dem 
Sonnengott &amaö identisch oder der Gott Nabü von Dilmun 
ist, der auch Su-ul genannt wird, und daß Su-ul einmal die 
Glosse Mi-it ra hat, das Recht ableitet, für Dul-azag-ga Mitra 


1 Da ich nur noch mit transkribierten babylonisch-assyrischen Texten 
unnsugehen verstehe, habe ich die Hilfe von Harry Torczyner in An- 
spruch genommen, wo die Keilschrift mir Verständnis und Urteil er- 
schwert hat»*. 

* Sie wird auch um nichts wahrscheinlicher durch die Berufung darauf, 
daß es in einem Hymnus an den Moudgott Sin heißt, sein Wort mache 
Stall und Hürde gedeihen. Im Grundr. d. Geogr. u. Gesch. d. a. Or. 216, 
Anm. 4 sucht Hommel seine Hypothese noch durch den Hinweis auf 
de« ,W eri ttrin des Mondideogramms ai>, urspr. sin, usin‘ — Sin ist ja 
Name des Mondgottes — zu stützen. Aber wie ich (mit Torczyners 
Hilfe) aus Brünnow, Classified last ersehe, hat tei (Hommels sw), wenn 
es allein steht, den Lautwert min und mancherlei Bedeutungen, ins- 
besondere die Bedeutung , Bruder* und nur in der Verbindung igi.&i 
die Bedeutung Nannar, Sin, wie ieS.gal = Nergal, Urigallu ist. Bei allem 
Respekt vor der Gelehrsamkeit des hervorragenden Seinitisten wird 
man doch feststellen dürfen, daß Hommels Kombinationen oft das Maß 
des Zulässigen weit überschreiten. Dies gilt z. B. für seine Bemerkung 
(1. e. 217, Anm* 2): ,So könnte ». B. Daksa und Aqi&a auch dem Paare 
Haurvatät , Vollkommenheit* und Amerotät , Unsterblichkeit* (=s Mars 
und Saturn?) entsprechen, zumal amid ein Wortspiel mit am$u (U) 
, Somapflanze* au sein scheint und der heilige weiße H&omabaum des 
himmlischen Paradieses ganz besonders mit der Genie Amerotät ver- 
knüpft ist . * .* 
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einzusetzen, so daß in der zweiten der heran gezogenen Stellen 
Mitra und Marun (Varun) anstatt Dul-azag-ga und Ai ein- 
trächtig nebeneinander stehen. Varu^a kann also nicht aus Ba- 
bylon stammen, weil es dort einen Gott Marun (Varun) offenbar 
gar nicht gegeben hat, und wenn Mitra in einem aus der Zeit 
Assurbanipals herrührenden Text unter den Namen des Sonnen- 
gottes erscheint, so liegt der Schluß, daß wir es hier mit 
einem fremdländischen, den Babyloniern wohlbekannten Gottes- 
namen, dem arischen Mitra zu tun haben, denn doch viel näher 
als die Annahme, daß die Arier diesen Gott aus Babylon be- 
zogen haben. Ganz ähnlich verhält es sich ja auch mit dem 
Namen (ilu) As-sa-ra (ilu) <Ma-za-as, der jedenfalls dem Ahura 
Mazda entspricht. Denn dieser Name ist in einem ebenfalls aus 
der Bibliothek des Assurbanipal stammenden Text enthalten 
und erscheint dort inmitten einer Liste von zum Teile fremd- 
nationalen Gottheiten . 1 Und wenn unmittelbar nach diesem 
Namen ,die Igigi, die Götter des Himmels' und ,die Anunnaki, 
die Götter der Erde', erwähnt werden, so folgt daraus nicht 
die Identität der Igigi und der Anunnaki mit den Amoäa 
Spontas und den , Erzdämonen' und damit die babylonische 
Herkunft der Am. Sp. Da As-sa-ra Ma-za-as zweifellos ein 
nichtbabylonischer Gott ist, so wird man, wenn man aus seiner 
Verbindung mit den Igigi und Anunnaki überhaupt auf das 
Vorhandensein irgendeines Zusammenhanges dieser Götter mit 
den Am. Sp. und ihren dämonischen Gegnern schließen will, 
nicht über die Vermutung hinausgehen dürfen, daß der Ver- 
fasser der Götterliste an die Stelle der zu Ahura Mazda ge- 
hörigen Göttergruppe und ihrer Widersacher die Göttergruppen 
der Igigi und Anunnaki eingesetzt habe, weil sich dem Baby- 
lonier manche, wenn auch äußerliche Ähnlichkeiten zwischen 
den babylonischen und den iranischen Gruppen aufgedrängt 
haben mochten. Diese Ähnlichkeiten konnten darin gefunden 
werden, daß sieben oder acht Igigi und neun (gelegentlich aber 
auch weit mehr) Anunnaki gezählt wurden, die Igigi als Götter 
des Himmels den Anunnaki als Göttern der Erde (Unterwelt) 
gegeniiberstanden und einige der großen Hauptgötter als Könige 

1 Vergleiche auch die treffendeu Bemerkungen Hillebrandts, Ved. Myth» 
HI, 53, Amu. 3. 
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der Igigi oder der Anunnaki bezeichnet zu werden pflegten. 
Eine Wesens Verwandtschaft besteht sicherlich nicht. Denn wenn 
die Anunnaki auch in der Unterwelt hausend und als Richter 
der Toten gedacht werden, so stehen sie doch nicht wie die 
, Erzdämonen* den Am. Sp. als Vertreter des bösen Prinzipes 
den Igigi gegenüber. Sie sind vielmehr , große* 1 Götter, als 
deren König insbesondere der erhabene Bel gilt, sind Wächter 
des in der unterirdischen Wassertiefe, aber auch im Himmel 
befindlichen Lebenswassers, bilden mit den Igigi die große gött- 
liche Ratsversammlung, in der das Schicksal der Erde und der 
Menschen bestimmt wird, 2 sie werden (Thureau-Dangin, Die sum. 
u. akk. Kftnigsinschr. 123) als Schut^götter der Länder und als 
Helfer der Schwachen und Frommen, deren Leben sie verlängern, 
angerufen, und Babbar (Hamas), der Oberste im Himmel und auf 
Erden, wird (ibid. 209) ,der größte der Anunnaki' genannt. 8 

Damit sind die Aufstellungen und Schlüsse Hommels wohl 
endgültig erledigt. Läßt sich somit auf diesem Wege ein Nach- 

1 Keifiuftcbr. Bibi. VI, 1, p. 583. Vgl. ,die großen Igigi' Beitr. z. Assyr. 

V, 325. 

2 Vgl. Zimmern, Koilinschr. u. A. Test. 3 , p. 45111’., Jastrow, Rel. Bab. u. 
Ass. I, 19711’. 

8 Warnas ist der , Lichtverbreiter der 1. und An/ (A. Schollmeyer, Sumer. - 
bab. Hymnen u. GeV», an SamaS 58), der ,Glanzverbroiter der An/ (ibid. 
118), ,Herr der An/ (ibid. 64 f.), wie Marduk (.Beitr. z. Ass. V, 350) 
, Oberherr der An. und Leiter der 1.* ist. Wenn S. aus dem , großen 
Berge 4 herauskommt, treten die großen Götter zum Gericht vor ihn bin, 
troteu die An. zur Füllung von Entscheidungen vor ihn hin (Scholl* 
moyor, 1. c. 29 und 37). Er ist ja als König des Himmels und der Erde 
Leiter (Aufseher) der oberen und der unteren Bereiche (ibid. 96 u. 98; 
81 und 87), also der Bereiche der 1. und An. Auch Nannar (Sin), der 
Moudgott, ist , König der An/ (Leipz. »emitist. Stud. II/4, p. 33 u. 35). 
Wenn ferner Nergal, der schreckliche Herr des Totenreiches, ,der 
Oberste 4 und ,der Gewaltige der An/ heißt (J. Böllenbriicher, Gebete 
und Hymnen an Nergal 1 Bf., 24 u. 26), so darf man daraus nicht mit 
Büilenbrücher (p. 28) schließen, daß unter den An. , liier vielleicht spe- 
ziell die Götter (und Dämonen?) der Unterwelt zu verstehen 4 seien, 
, deren Gebieter und Anführer Nergal als König des Hades ist 4 . Denn 
er wird offenbar wegen der ihm zugeschriebenen Machtvollkommenheit 
so genannt, wie er ja (ibid. 24 u. 26) auch , Oberherr 4 und , Erhabener 
der großen Götter 4 heißt und trotz seines grausamen Charakters manche 
euazeiohnende Attribute (Barmherzigkeit, Belebung der Toten, Weit* 
«Innigkeit und Allwissenheit, Szepter und Eutscheidungen) mit anderen 
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weis für die Entlehnung der Ädityas und Am. Sp. aus Babylon 
nicht erbringen, so kann doch auch nicht in Abrede gestellt 
werden, daß die Vorstellungen, die mit den Ädityas verknüpft 
sind, sich von den sonstigen religiösen Vorstellungen der ve~ 
dischen Inder, von ihrer Auffassung der anderen Götter scharf 
abheben, daß die an Varuna gerichteten Hymnen in Ton und 
Inhalt in auffallender Weise an die babylonisch -assyrischen 
Hymnen und Bußgebete erinnern. Das Herrentum oder König- 
tum, die starke Betonung des Moralischen, des Rechtes, der 
Sünde (Schuld), der Barmherzigkeit, der Unverletzlichkeit der 
Satzungen, das schlaflose Überwachen und Beobachten des Tuns 
der Menschen, die Zerknirschtheit und seelische Not des sün- 
digen Menschen sind Züge, die die Ädityas, vor allem Varuna 
und Mitra, mit babylonisch-assyrischen Göttern, insbesondere 
mit dem Mondgott Sin und dem Sonnengott SamaS, gemein 
haben. Höchst auffällig ist insbesondere die Übereinstimmung 
in der Vorstellung, daß der Mensch durch die Sünde und durch 
die mit ihr als Strafe auftretenden Krankheiten in Fesseln ge- 
schlagen, und daß der Gott angefleht wird, diese Fesseln zu 
lösen. Einige Beispiele mögen zur Veranschaulichung dienen. 
Wie unter den Ädityas insbesondere Varuna und Mitra Könige 
und Oberherrscher der ganzen Welt, Herrscher im Himmel, im 
Luftraum und auf Erden (UV. V, 63, 2; VII, 64, 1 usw.), die 
Herren (dsuru) unter den Göttern (VII, 65, 2) sind, Königtum 
(m.vfm), unanfechtbare (nd . . . äditfsa), unerreichbare und un- 
geschmälerte ( drihnita ) Herrschaft und Herrentum (asnrtjd) 
besitzen (IV, 42, lf.; I, 136, 1 ; VII, 66, 2; V, 66, 2), Varuna, der 
Asura, der König aller, der Götter und der Menschen (II, 27, 
10), König der Königreiche, Besitzer unbestreitbarer Herrschaft 

großen Göttern (Sin, Warnas, Ea, Marduk) teilt oder von ihnen über- 
nommen hat. Wären die An. jemals als Dämonen der Unterwelt ange- 
sehen worden, so würde man von ihnen nicht ausgesagt haben, daß 
sie Leben in Gesundheit schenken (Schollmeyer, 1. c. 36 u. 42), und daß 
ihre Verehrung das Leben verlängert (Leipz, sein. St. II, 1, p» 7). Mit 
welchem Rechte unter diesen Umständen Hommel (Gruridr. d. Googr. 
u. Gesch. d. alten Or. 204) von den , sieben lg. und den sieben An/ als 
,-den sieben guten Engeln und den sieben bösen Geistern* sprechen 
durfte, ist mir unbegreiflich, über die sieben bösen Dämonen, die mit 
den An. nicht das geringste zu tun haben, vgl. Zimmern, Keilinschr. u. 
A. Test. 1 458 ff. 
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ist (VII, 34, 11), alle Götter dem Mitra und dem Varupa die 
Herrschaft eingeräumt haben (VI, 67, 5), so wird auch baby- 
lonisch-assyrischen Göttern, besonders Sin und SamaS, das Attri- 
but des Königtums und Herrentums beigelegt. Sin ist ,Herr 
von selbst* (Leipz. sem. Stud. II/4, p. 16 f.), 1 Herrscher unter den 
Göttern, an Königtum sehr vollkommen (ibid. 1 u, 5), König 
der Könige, Herr, der im Himmel an Herrentum, auf Erden 
an Herrschaft unter den Göttern, seinen Brüdern, nicht seines- 
gleichen hat und im Königtum über das All die Länder be- 
herrscht (ibid. 3 u. 6; 23). Und Sama& wird öfter Herr und 
König, König im Himmel und auf Erden, auch großer Herr 
im Himmel und auf Erden genannt (Schollmeyer, 1. c., pass.). 2 * 
Wie Varupa (I, 25, 13) einen goldenen Mantel — offenbar als 
Zeichen seiner Herrscherwürde — trägt und Schmuck anlegt, 
so schreitet Sin im Kleide der Majestät ( tldiq rubüt.u) einher 
(Lpz. s. Stud., 1. c. 1 u. 5), 2 legt ein hehres Gewand an und 
bedeckt sich (ibid. 23) — wie IStar (Jensen, Keilinschr. Bibi. 
VI/2, 124f.) — mit der Herrschermütze. 4 Sind Varupas und 

1 iSo auch Enlil, vgl. Zimmern, Der alte Orient XIII/1, p. 8. 

a Ähnliche« wird von anderen Göttern ausgesagt. So ist Marduk ein 
großer Herrscher unter den Göttern (Beitr. z. Ass. V, 325), König des 
Himmels und der Erde (384 u. 336), König der Gesamtheit, ohnegleichen 
(32t f.); er trägt Herrentum und Königswürde (309 u. 312), trägt Kö- 

A nigswürde und hält Herrentum (381 u. 383). IStar, die Tochter des Sin, 
heißt Fürstin, Königin aller Wohnstätten, Herrin der Herrinnen, llerriu 
des Himmels und der Erde (Keilinschr. Bibi. VI/2, p, 124 ff.). 

0 Marduk trägt ein , Kleid des Herrentums* ( tldiq belüti ): Beitr. z. Ass. V, 
310 u 313. 

4 Außer unanfechtbarer und unerreichbarer Herrschaft besitzen Mitra und 
Varupa (I, 186, 1; 151, 1) auch unanfechtbare und unerreichte Göttlich- 
keit. Damit darf man wohl die Stelle in einem Hymnus an Sin (Lpz. 
sem. St., 1. c. 3 u. 6) vergleichen : ,Herr, der du im Himmel an Herren- 
tum, auf Erden an Herrschaft unter den Göttern . . . nicht deines- 
gleichen hast; Kfenig der Könige, * . . dessen Göttlichkeit (itütu). 
kein G ott gl eich kommt.* Seine Göttlichkeit ist wie der ferne Himmel, 
wie das weite Meer (1. c. 2 u. 5). Man vergleiche ferner ftV. I, 25, 10: 
, Varupa hat sich . . . zur Königßherrschaft niedergesetzt* und VIII, 26, 8 
(ebenso von Mitra und Varupa) mit Keilinschr. Bibi. VI/1, p. 20f. ,er 
(Marduk) fehl ug seinen Sitz auf zur Königsherrschaft* (ana malikülnm ). 
Hier »ei noch angefügt, daß die Adityas VIII, 56 (67), 13 ,die Häupter 
(mürdhdnt i$) der Völker* genannt werden, und daß Saums (Sehollm. 69) 
, Erster der Länder* heißt. 
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der anderen Ädityas »Satzungen/ fest und unerschütterlich, so 
daß sie auch von den anderen Göttern nicht beeinträchtigt 
werden können, so begegnen wir bei den Babyloniern und 
Assyrern häufig der nah verwandten Vorstellung, daß das Wort, 
der Befehl, die Entscheidung, Satzung eines der großen Götter 
, nicht geändert', nicht , zurückgehalten' (gehemmt, rückgängig 
gemacht) werden können (Lpz. sem. St., I. c. 2 u. 6; 23; Scholl, 
meyer, 1. c. 32 u. 39; 61 f. usw.). Gegen Sins Entscheidung 
(Satzung) kommt niemand an (Lpz. sein. St., 1. c. 3 u. 6), und 
wie er die Entscheidungen, die sonst auch »hoch/ oder , erhaben' 
genannt werden, für Himmel und Erde entscheidet (1. c, 2 u. 6), 
so leitet Samaä (Schollmeyer 55 u. 57) das Uesetz für die Ge- 
samtheit der Menschen. Selbst dhrtdm*ata (,dic Satzungen fest- 
haltend'), das Beiwort der Ädityas, scheint eine Entsprechung 
in den babylonisch-assyrischen Texten zu haben. Denn Lstar 
.»hält' ( hu-mi-niat : Keilinschr. B. Vl/2, p. 124f.) alle Entschei- 
dungen (Satzungen) fest, 1 wie die Hand des Ninib das Gesetz 


1 Zimmern, Der alte Orient VlI/3, p. 19 unrichtig* , erteilst alle Befehle 4 . 
»Schon die angeführten Stellen beweisen, da ü fyamamu in dieser und 
ähnlichen Verbindungen »festhalten 4 bedeutet. Diese Bedeutung wird 
auch dadurch erwiesen, daß in dor oben zitierten »Stelle King*, Magic 
16 für hnmamu das Verbum tamahu (, fassen, festhalten, Zusammenhalten 4 ) 
steht, das mit vaiü (, tragen 4 ) abwechselt (Marduk trägt die KönigswÜrde 
und hält das Herrentum: Beitr. z. Ass. V, 1109; 381). Und parallel mit 
na*u erscheint hamamu Beitr. z. Ass. V, 309 ,du hältst alle Weisheit 4 . 
Wie liamamu und tamaku in der Verbindung mit einem Worte für 
, Satzung 4 , , Entscheidung 4 dem ind. dhr entspricht, so erinnern auch die 
angeführten Wendungen , Königswürde und Herrentum tragou oder 
halten 4 an die indische Verbindung von dhäruyati mit kfalra und axu- 
ryh (VI, 67,6; 36, 1; 74, 1). Wenn in den zwei letztgenannten Stellen 
<isuryhm anderen Göttern zugeschrieben wird, so liegt zweifellos Über- 
tragung von den Ädityas vor, die Herrschaft und Herrentum erlangt 
haben (V, 66, 2), halten und behüten (rdkfamänä amryämi II, 27, 4)‘ 
wie sie die Satzungen halten und behüten. Entsprechung von dhr und 
tamafyti und Übereinstimmung der Vorstellungen liegt auch vor, wenn 
nach II, 27, 4 die Ädityas, die Hüter der gesamten Welt, das sich Be- 
wegende und das Unbewegte , halten* (dhärdyanta) und Sin (Lpz. sem. 
St, 1. c. 1 u. 5) das Leben des ganzen Landes in seiner Hand ,hält 4 
(tam-fyu). Daß die babylonisch-assyrischen Ausdrücke für , Entscheidung 4 , 
»Satzung 4 , ,Wort\ »Befehl 4 tatsächlich dem indischen vrata entsprechen, 
wird auch noch durch andere Stellen bestätigt So hat der Gott Eulil 
(Beitr. z. Ass. V, 309 u, 312; Keilinschr. B. Vl/2, p. 1ö8f.) die Satzungen 
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aller Götter hält ( tam-hat : King, Bab. Magic 16 u. 18). Der 
Sturmvogel Zft will die Schicksalstafeln der Götter rauben und 
dann die Satzungen aller Götter halten {lu-uh-mu-vm) und Herr 
über die Entscheidungen sein (Keilinschr. B. VI/ 1, p. 48£), und 
Iätar hält das Band der Satzungen (te.-ri-e-ti) fest ( ha-am-mat: 
Muss-Arnolt, Ass.- engl.- d. Handwtb. 323). 

Die Ädityas stimmen ferner mit einzelnen babylonisch- 
assyrischen Gottheiten, vor allem mit Samas, aber auch mit 
Sin, darin überein, daß sie Hüter der Welt und alles durch- 
schauende Hüter c(es Rechtes sind. Die Ädityas sind (II, 27, 4; 
VIII, 25, 1) Hiiter {gopalj) der gesamten Welt, wie die zu ihnen 
in enger Beziehung stehende Sonne Hüterin alles Unbeweglichen 
und Beweglichen ist (VII, 60, 2). Ebenso gilt Samas als Be- 
aufsichtiger der Menschen aller Länder, als Hüter dessen, was 
oben und was unten ist, als Hirte aller belebten Wesen, als 
Hirte der unteren und als Hüter der oberen Bereiche (Scholl- 
meyer 80f. und 87). Auch lötar heißt (Keilinschr. B. VI/2, p. 
126 f.) Hirtin der Menschen. 1 Die Ädityas beobachten, indem 
sie von oben herabschauen wie Späher von der Zinne (VIII, 
47, 11), das Tun der Menschen. Auch das Fernste ist ihnen 
nahe und sie durchschauen das Gute und das Böse (II, 27, 3), 
wie die Sonne das Rechte und das Böse bei den Menschen 
schaut (VI, 51, 2; VII, 60, 2) und die Gedanken bei den Menschen 
wahrnimmt (VII, 61, 1). Varuna nimmt das Verborgene wahr 
um! schaut das Getane und das, was zu tun beabsichtigt ist 
(I, 25, 11); wo zwei beisammensitzend beraten, da weiß dies 

(tvvili) des Marduk groß gemacht, wie er iin Verein mit Anu und Ea 
auch das Herrentum der IStar groß gemacht hat (KB VI/2, p 120 f.). 
Hamas entscheidet die Entscheidungen der großen Götter und leitet 
die Satzungen des Eulil (Schollm. 112). Istar tritt vor, um am Himmel 
die Satzungen ihres Vaters Sin und ihres Bruders Warnas zu leiten (KB. 
Vl/2, p. 180 f.). Marduk setzt die Satzung für die Wassertiefe fest 
(Muss-Arnolt, Handwtb. 1197). Nebo ist als Sehicksalsbestimmer ha mim 
kuUat parpe ,der alle Entscheidung (in Händen) hält* (Binckert, Hymnen 
... an Nebo 2 , Befehlsinhaber 1 ; p. 24 f.) und , Halter aller Entschei- 
dungen und vollkommen in bezug auf die Satzungen* (p. 29 f.), 

1 Vgl, auch VIII, 25, 7 ,dic (Mitra und Varuna) vom hohen Himmel her 
gleichsam die Herden (yfUhä) überschauen* und VII, 60, 3 von der 
Sonne, ,die Euch, o M. und V., gehörend, die Geschöpfe wie . Herden 
überschaut 1 . Gopä und rB'ü ,(Hirt)* decken sich also vollständig. 
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Varuna als dritter; selbst wenn einer über den Himmel weiter 
hinaus stiege, käme er von Varuna nicht los (Ath. V. IV, 16, 
2; 4). 1 Vorstellungen dieser Art begegnen wir — begreiflicher- 
weise — insbesondere bei dem Sonnengott SamaS, dessen Lieht 
überallhin, in die weiteste Ferne dringt und alle Menschen 
schaut (Schollmeycr 80 f. und 87; 47 u. 49). Von allen Ländern, 
soviele ihrer die Zunge nennt, kennt er die Gedanken und 
überschaut er die Schritte (1. c. 81 u. 88); den Gerechten kennt 
er, den Bösen kennt er (55 u. 57). Aber auch Sin, die Leuchte 
des Himmels und der Erde, dessen Licht riesig ist wie [das 
des] Sarnas, seines Erstgeborenen (Lpz. sein. St., 1. c. 12 f.), 
durchschaut alles. Man wird an den oben erwähnten Vers des 
Atharvavedaliedes erinnert, wenn man in einem an Sin gerich- 
teten Hymnus (Lpz. s. St., 1. c. 20 f.: so auch an Samas: Scholl- 
meyer 61 u. 63) die Worte liest: ,Wenn du deine Augen erhebst, 
.wer entkäme da?* Mit der dem Sin^ zugeschriebenen Fülligkeit, 
alles, auch das Fernste, wahrzunehmen, hängt es offenbar zu- 
sammen, wenn an ihm (Lpz. s. St., 1. c. 2 und 6) der , ferne (weite) 
Sinn* (lihbu rdtqv) gerühmt wird, den kein Gott durchschaut. 
Auch Enlil, dessen Augen unermüdlich schauen, wird (KB. 
Vl/2, p. 84 f.) , fernen (weiten) Sinn besitzend* genannt. Dieser 
Ausdruck meint ursprünglich, mag er auch später so verstanden 
worden sein, ebensowenig wie das Beiwort des Nebo und des 
Marduk rapm, uznt (, weiten Sinn — eigen tl. Ohr, Gehör — 
habend*) und ähnliche Ausdrücke Weisheit schlechthin, sondern 
das Wahrnehmen und Wissen von Dingen, die jenseits des 


1 Mit diesem Liede des Atharvaveda ist bekanntlich schon längst Psalm 1 31* 
verglichen worden. Sie weisen tatsächlich, zum Teil auch in der Gedanken- 
folge, weitgehende Ähnlichkeiten auf. Es ist möglich, daß der über- 
einstimmende Gedankenkomplex einer gemeinsamen Quelle entstammt. 
Dagegen ist Brunnhofers Annahme (Iran u. Turan 188 ff.), daß beide 
Stücke , modischen* Ursprungs seien, sehr schlecht begründet und un- 
haltbar. Ihr hat Hornmel zugestimmt, der (Grundr. d. Geogr. u. Gesell, 
d. a, Or. 228, Anm. 2) in dem siebenten Verse des indischen Liedes 
(die Fesseln mögen den die Unwahrheit Sprechenden binden, den die 
Wahrheit Sprechenden aber frei lassen) mit Unrecht eine ,echt eranische 
Anschauung* featstellen zu dürfen glaubt. Ganz unzulässig ist na- 
türlich die Annahme von A. Jeremias, Das a. Testam. im Lichte d. a. Or,, 
3. Aufl., p. 583, das Lied des Atharvaveda werde „israelitisch beein- 
flußt sein*. 
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beschränkten Gesichtskreises liegen. 1 Da ist es denn auch 
bemerkenswert, daß auch die weiten (weithin reichenden: urdvah ), 
tiefen ( gahhirdh ), 2 vieläugigen, sonst auch als weithin schauend 
(urucakfas) bezeichnten Adityas, denen auch das Fernste nahe 
ist (II, 27, 3), das dem babylonisch-assyrischen Ausdruck genau 
entsprechende Beiwort dtrghädhiyali (, fernen, weithin reichenden 
Sinn habend': II, 27, 4) erhalten. Ohne zu schlafen und nicht 
schlummernd (II, 27, 9; VII, 60, 7 usw.) behüten und durch- 
schauen sie alles; ja, selbst wenn sie schlummern, haben sie 
doch achtsam alles wahrgenommen (VIII, 25, 9). Ganz ähnlich 
aber hfcißt cs in einem Hymnus an Samas, den , Hüter des 
Landes': , Schlummerst du, schläft doch dein Auge nicht über 
dem Lande' (Schollmeyer 126 f.). 3 

Mit der Feststellung, daß das Licht von Sin und Samas 
überallhin dringt und daß sie das Gute und das Böse durch- 
schauen, verbindet sich bei ihnen wie bei den Adityas die An- 
schauung, daß sie Hüter nicht nur der Welt, sondern auch des 
Beeiltes, der Gerechtigkeit und der Wahrheit sowie Rächer und 
Bestrafet' des Unrechtes sind. Es braucht liier nicht im einzelnen 
ausgeführt zu werden, welche hervorragende Stelle das Uta 
(, Recht') in dem mit Adityas verknüpften Vorstellungskreise 
einnimmt. Sie sind Hüter des großen Rechtes (VI, 51, 3), ver- 
verktinden das erhabene Recht (I, 151, 4; VIII, 25, 4), das neben 
den Adityas und anderen Göttern schließlich als Gegenstand 
der Verehrung angerufen, also personifiziert wird (1, 75, 5; X, 
66, 4), sind Besitzer des Rechtes ( rtdvan ) und Hasser (VII, 
66, 1.3) und Rächer (VII, 00, 5) des Unrechtes. Das Uta hat 
nun eine Parallele im kittu (, Recht; Wahrheit 4 ) und mlsaru 
(, Gerechtigkeit', eigentlich , Geradheit') der Babylonier und 


1 Vgl. Flackert, Hymnen ... an Nebo 27 f. : ,der Aufseher der Gesamtheit 
des Himmels und der Erde, der jegliches Ding weiß; der weitsinnige 
(rapin uzni). ( 

8 D. i. weisen. Vgl. bab.-ass. nimequ , Tiefe; Weisheit*. 

ö Dergleichen wird gelegentlich wohl auch von anderen Göttern ausgesagt 
worden sein. So schaut auch Bßl-Marduk mit seinen Augen alles (Beitr. 
%. Ass. V, 380 u. 382). Aber es kann nicht zweifelhaft sein, daß solche 
Vorstellungen in erster Linie mit der Gestalt des Sonnengottes Samas und 
offenbar auch mit der des Mondgottes verknüpft gewesen und wie 
manche andere Vorstellungen und Epitheta auch auf andere Götter 

übertragen worden sind. 
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Assyrer. Und zwar gehören auch kittn und mUaru vornehmlich 
dem Vorstellungskreise des Mondgottes Sin und des Sonnen- 
gottes Hamas, besonders dem des letztgenannten Gottes, an. Das 
Wort des Sin läßt Recht (Wahrheit) und Gerechtigkeit ent- 
stehen, so daß die Menschen die Wahrheit (kittn) sprechen 
(Leipz. sem. St. II 4, p. 3u. 6), und er ist es, der Recht (Wahrheit) 
und Gerechtigkeit im Himmel und auf Erden leitet und hervor- 
kommen läßt (1. c. 4 u. 7). Wenn zwischen kittn -mlsaru und 
rtd insofern ein wesentlicher Unterschied zu bestehen scheint, 
als rtd nicht nur ein moralisches Prinzip ist, sondern auch 
eine kosmische Potenz, auf der das gesetzmäßige Geschehen 
der Welt beruht, so dürfen wir doch vielleicht eine Spur der 
letzterwähnten Vorstellung darin erblicken, daß kittunudnuSarn 
auch im Himmel waltend gedacht werden. 

Sin richtet auch in Recht und Gerechtigkeit (1. c. 40 f. ; 
so auch seine Tochter Istar: Keil in sehr. Ri bl. VI /2, p. 126f. und 
Marduk: Beitr. z. Ass. V. 810 u. 3 lß). Der eigentliche Richter 
aber ist ftamaS. Er ist der große Richter des Iliinmels und der 
Erde (Cod. IJammurapi, Col. 40, 85; Schollmeyer, pass.), ein 
unbestechlicher Richter (Schollm. 58; 06 u. 98), Herr des Rechtes 
und der Gerechtigkeit (64 f. usw.), der festsetzt Recht und 
Gerechtigkeit (58). Er ist die Gerechtigkeit und Weisheit der 
Länder, gerecht in den Himmeln, die Gerechtigkeit erhebt zu 
ihm ihr Haupt (55 u. 57), und Recht und Gerechtigkeit, die 
auch als seine Kinder oder Diener gedacht werden, stehen zu 
seiner Rechten und Linken (66 ff.). 

Als allsehender Wächter, als Hirt und als Hüter des Rechtes 
ist &ama§, dem in einem Hymnus (Schollm. 59 f.) gewünscht 
wird, daß Gerechtigkeit, sein geliebter Bote, ihn recht leiten, 
daß sein Pfad richtig (gerade) sein, daß er seinen Weg recht 
machen und auf einer festen Bahn einhergehen möge, auch 
Wegweiser, der die oberen und die unteren Bereiche und die 
Menschheit recht leitet (mustü&iru, von derselben Wurzel wie 
wnSaru , Gerechtigkeit 4 ), der 11 den leitet, der ohne Leitung ist 
(1. c. 96 u. 98; 138 f.; 126 f) und den Weg des ungerechten 
Königs irrig macht (Cod. Hamm. 48, 28). Auch Sin, dessen 
Licht ein Führer der (eig. vorangehend vor den) Menschen ist 
(Leipz. s. St. 11/4, p. 23)^ und der die Menschen recht zu leiten 
vermag (f c. 12 f.), wird angefleht: , Möge mein Weg günstig, 

Sitöungsber <1. phii.-faist. Kl. 17ti. Bd. 7. Abh 10 
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mein Pfad recht (gerade, richtig) sein !' (1. e. 13 f.), wie der 
Anbeter des Hamas bittet: ? Ich will recht (in Geradheit) wandeln* 
(Schollm. 75u. 77) und ,in deinem Gericht möge ich in Geradheit 
wandeln* (107 f.); , mache günstig meinen Weg* 75u. 77). Natürlich 
kommt Ähnliches auch in Verbindung mit anderen Göttern vor. 
Es ist nun von Interesse, daß wir diesen Vorstellungen von der 
rechten Führung und dem rechten Weg auch hei den Adityas 
begegnen. Es sei zunächst darauf hingewiesen, daß Varuna 
(Vll, 40, 4) , Führer des Rechtes* (netd . . . rtdsya) 1 heißt und 
Marduk (Beitr. z. Ass. V, 289) , Leiter des Rechtes* (vmSeSir lütti) 
genannt wird. Der ,Weg des Rechtes* ist der Weg der Adityas, 
und da sie Beschützer sind, ist dieser Weg ungefährdet und 
gut gangbar (RV- V 111, 31, 13; 18, 2). Sie werden oft angerufen, 
guten, gut gangbaren und zum Ziele führenden Weg zu schaffen 
und auf ihm aus Not und Gefahren zu führen (I, 25, 12; II, 
27, 6f. ; VII, 62, 6; 64, 3; V, 64, 3 usw.). Sic sollen in richtiger 
(gerader) Führung (j'junit!) führen. Wenn es 1,41,5 das Opfer 
ist, das die Adityas auf geradem (]jä) Wege führen, so hat 
hier der , gerade Weg* der Adityas eine Umdeutung in kul- 
tischem Sinne erfahren.- Denn er ist ursprünglich derselbe 
Weg, der in dem vorausgehenden Verse als für den dem Recht 
folgenden (frommen) Mann gut gangbar bezeichnet wird. Mag 
auch noch bei anderen Göttern von Führung (prdniti) die Rede 
sein, und mögen sie wie Varuiia , Führer* (pranetf) genannt 
werden/ 1 so ist es doch unverkennbar, daß das Führen auf 
geradem und sicherem Wege ein Zug ist, der ursprünglich nur 
dem Wesen der Adityas eigentümlich gewesen ist. Sie heißen 
darum auch ,die Geradesten* (rdjisthäh : VJI, 51, 2), deren 
Führung gut ist (V, 67, 4: mnähasah; X, 63, 33: ndyathä mini- 
tlbhih ; vgl. auch ibid. 10: midrmänam ddithn suprdnltim ). Es 
vereinigen sich also wie in den angeführten babylonisch-assyri- 

1 Es ist darum noch immer am wahrscheinlichsten, daß in rtamhhyah 
(U, 27, 12) rta-ul ,das Recht führend (leitend) 1 steckt. Auch daran, 
daß die Adityas auch , Wagenlenker des Rechtes 4 heißen, sei hier er- 
innert.. 

* Dasselbe gilt für I, 79, 3: ndyann ftd*ya palfubhi rdjifthaik (hernach 
Aryaman, Mitra, Varuna erwähnt). 

8 Von den Adityas auf Soma übertragen ist z. B. I, 91, 1: tvdm rdjiftham 
tlnu ntfi piinthum , wie insbesondere der 3. Vers mit der Erwähnung des 
Vnruyn, Mitra und Aryaman beweist. 
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sehen Stellen auch hei den Adityas die Vorstell ungen von dem 
sicheren, wohl behüteten und dem in moralischem (dann auch 
in kultischem) Sinne geraden, rechten Wege. Wie aber Samas, 
von der Gerechtigkeit recht geleitet, auf einer festen und geraden 
(richtigen) Balm wandelt, so ist schließlich der , Weg des Beeiltes', 
der gerade Weg, offenbar auch die Bahn, in der die Adityas 
wandeln, die ja nicht nur Hüter des Beeiltes bei den Menschen 
sind, sondern selbst auch das Recht besitzen (sieh daran halten ) 
und im Hecht geboren sind, wie sie ja nicht nur Bestrafe!* des 
sündigen Tuns des Menschen, sondern auch seihst frei von Sünde 
sind. Wie in der Vorstellung der vedischen Sänger der Wog 
des Gottes und der Weg des Menschen in einen Weg zusammen- 
gefallen sind, zeigt am deutlichsten das Beispiel des Aryaman: 
sein Pfad ist unüberwindlich (X, 04, 5) und für die Götter un 
überschreitbar und von Menschen nicht zu erschauen (I, 105, 
13), und andrerseits bittet der Sänger: ,Auf dem Pfad des 
großen Aryaman mögen wir an den Bösgesinnten (ungefährdet) 
vorbeikommen' (I, 105, 6). Daraus dürfen wir aber schließen, 
daß es sieh mit den Wegen, auf denen die anderen Adityas 
führen, ebenso verhalten wird, daß also der ,Pfad' nicht, wie 
Hillebrandt (Ved. Myth. 111, 70) anzunehmen scheint, ein nur 
für Aryaman charakteristischer Zug ist. Stellen, in denen die 
Vorstellung von dem Pfad der Adityas. nicht des Aryaman 
allein, noch ziemlich deutlich zu Tage tritt, sind VIII, 18, 2: 

, Ungefährdet ist der Pfad dieser Adityas, untrügliche Hüter 
sind sie', II, 27, 0: ,Gut gangbar ist Euer Pfad, o Aryaman, 
Mitra, Varuna . . . ', V, 64, 3: , Damit ich gewiß das Ziel erreiche, 
möchte ich auf dem Pfad des Mitra gehen*' Die Hymnendichter 
scheinen allerdings den Pfad der Adityas mit Vorliebe mit der 
Sonnenbahn identifiziert zu haben. So in dem an die Adityas 
gerichteten Liede I, 130, Vers 2: , Sichtbar wurde die Bahn, 
die für den weiten Raum zu weit ist; der Weg des Rechtes 
wurde (in seine gerade Richtung) gelenkt durch Strahlen (als 
Zügel), das Auge des Bhaga (d. i. die Sonne) durch Strahlen; 
t hell leuchtend ist die Stätte des Mitra, Aryaman und Varuna. 4 
Das rtd befindet sich ja (V, 62, 1) dort, wo man die Rosse 
der Sonne ablöst Und die Sonne (auch Savitar) erscheint auch 
sonst dem Kreis der Adityas eng angeschlossen, ist Hüterin 
der Welt, allsehend, das Rechte und das Böse bei den Menschen 

io* 
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schauend; das reine, sehenswerte Antlitz des rtd leuchtet auf 
heim Aufgang der Sonne (VI, 51, 1). Ob diese Beziehung des 
Pfades auf die Sonnenbahn ursprünglich ist, braucht hier nicht 
untersucht zu werden. 

Es ist schon oben angedeutet worden, daß der Vorstellungs- 
kreis der Ädityas manche Anschauungen über Schuld und Sünde 
mit der babylonisch assyrischen Religion gemeinsam hat, und 
zwar sind auch hier wieder insbesondere Sin und Samai Träger 
der übereinstimmenden Züge. In den Liedern des Rg- und 
des Atharvaveda wird die Sünde bekanntlich häufig als Fessel 
vorgestellt, von der die Menschen gebunden werden, 1 und es 
ist insbesondere Varuna, der oft angefleht wird, die Sünde oder 
die Fessel — die Fessel des Varuna — zu , lösen* (1,24,9: hr t dm 
cid ('nah jtrd m n mugd hy asmdt ; 14: c mimst si srathah krtüni ; 
15: päsrtm . . ci . . . srathäija ; V, 85, 7 : dtjah . . . s i&rdth ah ; 

8: vl Hifd] VIII, 50 (<>7 ), 8: m/i. nah scfnlj siset' Ath. V. IV, lß, 
()f. : jjc tc pdsä rannja . . . hi na nt n sdrvc dnytum vddantam yd/i 
satipiräd tf dti fdm syjanftt . . . mn te mocij anrtardk , usw.) So 
löst (tapaffar) auch Sin (Lpz. sem. St. II/4, p. 47 f.) die Sünde 
desjenigen, welcher Sünde ;aniu, sonst auch annn usw.) hat, 
und er wird angefleht, die Sünde zu lösen {pattvr) und die 
Missetat abzunehmen (eig. auch zu , lösen 4 : tapsur). In wie 
naher Beziehung der Mondgott Sin zur Sünde steht, ersieht 
man auch aus dem Abschnitt des Kodex des IJammurapi, in 
dem (Col. 42 ff.) auf den ungerechten König göttliche Strafen, 
die der Wesenheit der einzelnen Götter entsprechen, herab- 
gewünscht werden: Sin soll ihm schwere Schuld und große 
Sünde auferlegen, die an seinem Körper nicht zunichte wird 
(Col. 4b, 1.43 ff.). Auch an Warnas wendet man sich mit der Bitte, 
die Sünde zu lösen (Schollmeyer 32 u. 39). ,Den Gebundenen 
in den rechten Zustand zu bringen, den Kranken zu beleben, 
steht bei dir*, heißt es in einem Hymnus (46u.48). Und nachher: 
,Dem Menschen ... ist Strafe für Sünde auferlegt; 2 * seine Glieder 

1 Von der Fessel {bantto) der Sünde ist auch im Awesta, Videvd. 3, 41 
die Rede. 

2 Nicht , Strafe für Sünde 4 , sondern die Sünde selbst, die Sündsubstanz 
als Fessel, bst doch wohl gemeint, wenn es von Samas (Schollm. 83 n. 

89) heißt: ,Anf den bestechlichen Richter legst du Schuld 1 , oder sonst 

auch (Muss-Arnolt, Handwtb. 5(> a u. 310 b): ,Dein Sünder lege seine 
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sind krank . . . Auf deinen Befehl werde seine Sünde gelöst, 
seine Schuld entfernt; seine Gebundenheit werde in den rechten 
Zustand gebracht, von seiner Krankheit möge er genesen/ Den 
Gebundenen zu lösen, steht in des Samaä Hand (05). Wie aus 
den angeführten Stellen hervorgeht, hat die dem Körper an- 
haftende Sünde Krankheit zur Folge. 1 Derselben Anschauung 
begegnen wir aber auch bei den Indern (vgl. Oldenberg, Rel. 
d. Veda 2 * 297). Wassersucht ist die Strafe, die Var u iki dem 
Sünder auferlegt (BV. Vll, 89), eine Strafe, mit der auch Marduk 
den Sünder heimsucht (Jastrow, Rel. Bab. u. Ass. 1, 189). Wie 
sich ferner im Veda an die Bitte um Befreiung von der Sünde 
der Wunsch nach langem Leben anscbließt (II, 28, 9: pdra r.nd 
sävlk . . , A no jivün . . . «s ärfhi; VIII, 5(*> (67), 17: pratiydntmti 
cid riutmh . . . krnuthä jiväm I, 25, 21), so beißt es in einem 
Hymnus an Iätar (Kcilinschr. Bibi. VI/2, p. 132 f. = Der alte 
Orient VII/3, p. 21): ,Löse meinen Bann, löse meine Schuld, 
meine Missetat . . . meine Sünde! . . . Leite recht meinen Weg! 
Glänzend und wie ein großer Herr möge ich mit den Lebenden 
die Straße dahinziehen !' Samas löst nicht bloß die Sünde, er 
macht auch den bösen Zauberer unschädlich (Sehollmeyer 46 ff.). 
Und es wird auch nicht auf bloßem Zufall beruhen, wenn z. B. 
RV. VIII, 18, 12 an die Bitte um Befreiung des mit Sünde Be- 
hafteten von der Sünde der Wunsch angereiht wird, daß das 
Unheil, das der Zauberer, der Böses planende Feind zu stiften 
gedenkt, ihn selbst treffen möge. 

Zu der Vorstellung von der Sünde als einer Fessel sei 
noch bemerkt, daß auch der Vergleich der Sünde mit einer 
Fessel sich in den indischen und in den babylonisch-assyrischen 
Texten findet. Der Sänger fleht zu Varuna, die Sünde wie 
eine Schnur von ihm zu lösen (II, 28,5: nt nute chrathäya ra- 
sandm ivt'ujah) oder die verübten Trugbandlungen (VII, 86, 5) 
zu entfernen wie das Kalb von der Fessel (oder auch die 

Sünde auf u. dgl. m. Es liegt offenbar dieselbe Vorstellung vor wie 
IjtV. VI, 74, 4 f., wo Soma und Kudra angorufen werden, die an den 
Körpern festgebundeno Sünde loszubinden und zu lösen, von der Fessel 
des Varuna zu befreien. 

1 Vgl. auch Der alte Orient VH/3, p. 23: ,Die Göttin bat mir gezürnt, 
einem Kranken mich gleich gemacht.* und 26: ,Ich habe gesündigt und 
bin darum krank*. 



150 


Bernhard Geifer. 


Bedrängnis zu lösen wie die Fessel vom Kalbe: 11, 28, ß). 
Ähnlich lautet die Bitte (Muss-Arnolt, Ass. -engl. -d. Handwtb. 
845): ,I)er |durch irgendeine Sünde entstandene] Bann möge 
wie eine Schnur gelöst werden/ und der Verehrer des Samas 
spricht ( Sehollmeyer 81 u. 87): ,Wie mit einer Schnur bindest 
du/ 1 Aber auch die Anschauung, daß die Götter ein Netz 
oder Sehlingen ausbreiten, in dem die Sünder gefangen werden, 
ist gemeinsam. Der Adityas Zauberkräfte sind für den Trug 
Übenden, ihre Schlingen für den Feind aufgeknüpft (gelockert, 
ausgespannl: vt'crttälj UV. II, 27, lß); die Schlingen des Varuna 
stehen aufgebunden (gelockert: rtillöh) da, um den Lügner zu 
binden (Ath. V. IV, lß, 0). So ist auch (Schollm. 82 u. 89) das 
weite Netz des Hamas ausgebreitet, um den Frevler zu fangen 
- vorher ist auch von dem Fangnetz und der Schlinge die 
Bede, aus der er nicht entrinnt und einige Zeilen nachher von 
der ehernen Vogelfalle, in der er niedergeworfen wird, ohne es 
zu wissen, l ud im Ftana-Mythos (Keilinschr. B. VI/ 1 , p. 10-tf.) 
sucht das Ad ler junge seinen Vater vom Fressen der Schlangen - 
jungen durch den Hinweis darauf abzuhalten, daß das Netz 
des Samas ihn fangen, das Fangnetz und der Bann des Samas 
über ihn hingehen und ihn fangen würde. Daß auch dem Inder 
der Gedanke an die Vogellalle vorgeschwebt hat, beweist die 
Bitte an die Adityas (II, 29, 5): ,Fern seien die Schlingen, fern 
sei das Böse; fanget mich nicht, wie einen Vogel . . . / 2 * 


1 Wie die Fessel der Sünde wird auch der (erzürnte) Sinn, das Gemüt, 
der Zorn der Götter , gelöst 4 . So KV. 1,25,3: .Zur Gnade möchten wir, 

o Varuna, durch Lieder, deinen Sinn, ( mnnoh ) lösen (ci . . . sbuahi) wie 

der Wagenlenker das angebundene Roß 1 und nachher rimavynvah (,Zorn 
verscheuchende [Lieder] 4 ). Und damit vergleiche man Keilinschr. B. 
\ 1/2. ]». 1 28 f. (an Klar): ,l)ein Gemüt, werde gelöst 4 (fippa&ra; Zimmern, 
her alte Orient VI 1/3, p. 20 ungenau: , erweiche sich 4 ) und p. 134 f. : 
,\V ie das losgelöste (Zimmern, 1. <*. p. 22 , aufgelöste 4 ) Wasser des Flusses 
werde dein Gemüt gelöst 4 . Zu den Vergleichen der Sünde mit einer 
Schnur gehört auch Vll, 84, 2: ,Ihr beide bindet mit Banden ohne Strickt» 
urajjt bhik ttinllhah). 

- Vergleiche auch die dankenswerten, aber keineswegs vollständigen Zu- 
sammenstclliingen über ,has Schlingen- und Netzmotiv . . . 4 von .1. Schef- 
telowitz i Religionsgosch. Versuche u. Yorarb. Xll/2). Bemerkenswert ist. 
daß ebenso wie sumerisclie und babylonische Götter auch Indra mit 
einem gewaltigen Netz die Feinde nrederscldägt (Ath. V. VIII, 8,5 tf. ; 
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Der in diesem Vers enthaltene Wunsch, die Adityas mögen 
die Sünde weit fort scheuchen, kehrt II, 29, 1 : äre mdt kavta . , . 
dyalj. und VIII, 47, 13: dttskj’tdtp tfte . . . äptf/d ave asuaid da- 
dhätana (vgl. oben p. 62) und II, 28, 9: pdva ynü mrtr . . . 
mdtkrtäni wieder. Ähnlich lautet die in einem babylonischen lluß- 
psalm enthaltene Bitte (Der alte Orient VI 1/3, p. 21 ; Muss.-Arnolt, 
Handwtb. 1106 h): ,I)ie Sünde, die ich begangen habe, möge 
der Wind hinwegfuhren/ 

Eine weitere Übereinstimmung besteht darin, daß der 
Sünder sich bei der Bitte um Vergebung darauf beruft, daß 
er unwissentlich gesündigt habe, sowie darin, daß er Schwache 
und Unverstand als Milderungsgründc anführt. Der vedische 
Sänger fleht (V, 85, 8) zu Varuna: ,( Die Sünde,) die (uns} 
wirklich bewußt (satt/dm ) ist, oder die wir nicht kennen, 

. . , löse 1 / Und der Babylonier betet zu Marduk (Beitr. z. 
Ass. V, 364 f.): ,[Dic Sünde,] die ich in rechter Weise (Helm. 
1. c. und .Jastrow, Bei. Bab. u. Ass. II, 90 jgebürcud') 1 kenne 
oder nicht kenne, beachte nicht, . . . die Sünde löse! 4 Ein anderer 
sucht den Zorn dfcs Samas zu beschwichtigen durch die Worte 
(Schollm. 97 f.): , Meine Niedrigkeit kannte ich nicht, die Misse- 
tat, die ich begangen habe, kannte ich nicht, als ich noch klein 
war, habe ich gesündigt/ Dem Hinweis auf die Jugend begegnen 
wir auch sonst noch (Beitr. z. Ass. V, 3651’.). Wie liier Gering- 
heit, Unwissenheit und Jugend, so wird Varuna gegenüber der 
Umstand, daß nicht der eigene Wille, sondern Unverstand, Zorn, 
Schwäche des Verstandes usw. den Sünder zu sündigem Tun 
getrieben haben, daß ,cin Größerer' (d. i. eine stärkere .Macht) 
die Verfehlung des Geringeren (d. i. des schwachen, niedrigen 


Scheftelowitz, 1. c. 3f., ß). Wie es von dem die Sünder fangenden Netz 
des Samas heißt: ,l)eiu Netz ist die weite Erde, dein - Eangnetz der 
ferne Himmel 1 (Keilinsehr. B. VI 1, {>. 104 f.j, so wird Indras Netz mit 
den Worten beschrieben : ,Der Luftraum war das Netz, die großen Welt* 
gegenden die Netzstäbe .... Diese große Welt war das Netz des großen 
IndrtC. 

Das so übersetzte Wort miinviS würde safyäm entsprechen. Aber die 
ungewöhnliche Schreibung (jnix-$<tr-rix) Läßt dies unsicher erscheinen. 
Zimmern (Der alte Orient VI 1/3, p. 18) übersetzt: ,[ Meine Sünden] v o n 
klein auf, ob icli sie kenne, nicht kenne, vergiß! 4 Ob diese Über- 
setzung berechtigt ist, vermag ich nicht zu entscheiden. 
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Sünders) 1 bewirkt habe, als Entschuldigungsgrund geltend 
gemacht. Und wie Varuna erbarmen sich auch Sin und Samas 
(und andere Götter) des Sünders (vgl. z. B. Leipz. sein. St. 11/4, 
p. 47 f.). 

Von besonderer Wichtigkeit sind ferner die folgenden 
Übereinstimmungen. Samas wird (Schollmeyer 97 u. 99) an- 
gefleht, den Krankheitshann zu lösen, ,sei es ein Bann meines 
Vaters (d. i. hervorgerufen durch eine Verfehlung gegen den 
V.), meiner Mutter, eines Sprößlings aus dem Hause meines 
Vaters, ein Bann meiner Hausgenossen, meines Gesindes, meiner 
Familie und meiner Sippe . . . , ein Bann wegen eines Eides, 
den ich geschworen, den ich nicht geschworen, . . . den ich beim 
Namen meines Gottes falsch (, unrecht': Ina lä Icittl) geschworen 
habe.' Diese Anrufung steht in F orm und Inhalt der an Varuna 
gerichteten Bitte (R V. V, 85, 7) sehr nahe, di^, Sünde zu lösen, 
,die wir gegen den Verschwägerten oder den Freund, gegen 
den Geführten oder beständig gegen den Bruder, gegen den 
eigenen Hausgenossen oder gegen einen Fremden begangen 
haben/ sowie dem Gebet an die Wasser (1,23,22): ,0 Wasser, 
führet jegliche böse Tat, die an mir haftet, hinweg, sei es daß ich 
betrogen oder daß ich falsch (anytmn) geschworen habe.' Anrta/n 
entspricht hier genau dem babylonischen lä kitti. Wie ferner 
der Inder bittet, daß er für die von anderen begangenen Sünden 
nicht büßen (II, 28, 9: an Varuna; Vr, 51, 7 und VII, 52, 2: an 
die Adityas), und daß er nicht von den eigenen, sondern auch 
von den vom Vater überkommenen Trughandlungen (VII, 86, 
5: an Varuya), von der von Vater, Mutter, Bruder, Sohn be- 
gangenen Sünde (Ath. V. V. 30, 4; VI, 116, 2 f. ; X, 3, 8) befreit 
werden möge, so heißt es in einem an Marduk gerichteten 
Bußgebet (Bcitr. z. Ass. V, 364 f.): ,Die Sünde meines Vaters, 
des Vaters meines Vaters, meiner Mutter, der Mutter meiner 
Mutter, meiner Hausgenossen, meines Gesindes, meiner Sippe 
möge mir selbst nicht nahen, anderwärts (Zimmern, Der alte 
Gr. VII/3, p. 18: , abseits') möge sie hingehen.' 

Einiger anderer Züge sei liier noch Erwähnung getan, 
die den Adityas und babylonisch-assyrischen Göttern gemeinsam 

1 Kiinlyasnh entspricht mifhirRti, obwohl in (1er folgenden Zeile das von 
derselben Wurzel abgeleitete vakuma ,als ich »och kleiu (jung) war* 
bedeutet. 
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sind. Wenn ItV. VII, 86, 7 (an Varuna) der Dichter ausruft: 
,Wie ein Knecht (däsah) will ich dem Huldvollen dienen/ so 
steht diese Auffassung von dem Verhältnis des Menschen zu 
seinem Gotte im Veda einzig da. Sie begegnet uns aber überaus 
häufig in den babylonisch assyrischen Bußpsalmen und Hymnen 1 
in den Wendungen ,In Unterwürfigkeit will ich dir dienen* 
(dahlika htdlul , z. B. an Sin: Lpz. sein. St. 11/4, p. 13. f.) oder 
,Ieh, dein Knecht, will dir in Unterwürfigkeit dienen* (an 
Samas: Schollm. 67 f. ; an Mnrduk: Bcitr. z. Ass. V, 351 u. 354). 
Diese Auffassung steht ganz im Einklang mit der für den Kreis 
der Adityas und für die babylonisch-assyrischen Götter cha- 
rakteristischen Vorstellung von den Göttern als , Herren* und 
, Herrschern*. 

Wie an Varuna gerühmt wird, daß er die Monate 
kennt (1, 25, Hj^gler Sonne die Pfade gefurcht und die großen 
Bahnen geschaffen hat (VU, 87, 1), wie die Adityas der Sonne 
die Wege furchen (VII, 60, 4) und Jahr, Monat und Tag ge- 
ordnet haben (VII, 66, 11), so öffnet Sin den Weg den Göttern, 
seinen Brüdern (Lpz. sem. St., 1. e. 2 u. 6) und bestimmt Tag, 
Monat und Jahr (1. c. 28 f.). Und wie Varuna, dessen Atem als 
Wind den Luftraum durchbraust (VH, 87, 2), der Schöpfer 
von allem ist (z. B. V, 85, 2), Mitra und V. die Pflanzen ge- 
deihen machen und die Kühe strotzen lassen ( V, 62, 3), so ist 
Sin Erzeuger von allein, und sein Wort läßt, wenn es droben 
wie der Sturmwind dahinfährt, Speise und Trank gedeihen und 
auf der Erde das Grün entstehen und läßt Stall und Hürde 
strotzen (Lpz. sein. St., 1. c. 3 u. 6). 

Ich habe hiemit die wichtigsten und auffallendsten Par- 
allelen zwischen den an die Adityas sich anschließenden und 
den für einzelne babylonisch-assyrische Götter, insbesondere 
für Sin und Samas, charakteristischen Vorstellungen, .die im Veda 
und in den babylonisch-assyrischen Hymnen und Bußpsalmen 
in ganz ähnlicher Form zum Ausdruck gebracht werden, auf- 
gezeigt, und ich bin überzeugt, daß genauere Kenntnis und 
gründlichere Durchforschung der babylonisch-assyrischen Li- 


Wie im Vergehenden sehe ich auch hier von der Anführung von Par- 
allelen au« den hebräischen Psalmen, die ja von den baby Ionischen 
abhängig sind, ah. 
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teratur noch manche Ähnlichkeit dieser Art zutage zu fördern 
vermöchten. Es erhebt sich nun die Frage, ob diese unbestreit- 
bar sehr weitgelienden Ähnlichkeiten die Annahme rechtfertigen 
können, daß die gemeinsamen Vorstellungen babylonischen Ur- 
sprungs seien. 1 * * Man wird sich, meine ich, dem Eindruck dieser 
Parallelen um so schwerer entziehen können, als der Charakter 
der an Varuna und die anderen Ädityas gerichteten Hymnen, 
der Geist, den sie atmen, und die ihnen eigentümlichen reli- 
giösen und moralischen Anschauungen nicht nur uns fremdartig 
und von der mit den anderen Göttern verbundenen Vorstellungs- 
welt wesentlich verschieden anmuten, sondern — wie eine auf- 
merksame Prüfung der Hymnen noch erkennen läßt — auch 
tatsächlich durch eine Sonderstellung des Adityakreises inner- 
halb der vedischen Götterwelt bedingt sind. Denn die oben 
(p. 131HFA angeführten Züge machen den We^jninhalt der Ädi- 
tyas aus und sind ursprünglich ihnen allein eigentümlich ge- 
wesen. Wenn diese Züge und Epitheta, denen wir bei den 
Adityas immer wieder begegnen, gelegentlich auch anderen 

1 Wenn mich durch das Vorhandensein eines größeren Komplexes von 
Parallelen die Vermutung nahegelegt wird, daß sie nicht unabhängig 
voneinander entstanden sein dürften, wird man doch bei einzelnen 
der ähnlichen Vorstellungen immerhin mit der Möglichkeit rechnen 

müssen, daß sie sich selbständig entwickelt haben. Dies gilt vielleicht 

für 1,1 V. 1, ‘25, 10: , Meine Gebete gehen fort . . den Weitschauenden 

suchend 4 und Keilinschr. Bibi. VI 2, p. 90: , Meine Bitten und Gebete 
mögen zu dir (lstar) hin gehen. 4 Kbonso wird wohl darüber zu ur- 
teilen sein, daß Varuna (VII, 88, 3 f.) auf einem Schiff einhorfalirt und 
Sin (Lpz sein. St. 11/4, p. 16 f.) eine glänzende Barke besteigt oder als 
glänzende Barke des Himmels wie ein Schiff dahinfährt. Wenn die 
Adityas, aber auch andero Götter, aus der ,Enge‘ (Bedrängnis, aniht'i) 
, weiten Kaum 4 (Freiheit, tir/i) schaffen nrucofcrayah , urusya-, vgl. V, 65, 
4; 67, 4; VIII, 18, 5; 47, 9; 50 (67), 7 und im Awesta den Gegensatz von 
»sah und raoah), so erinnert dies an Psalm 4,2: ,ln der Enge (Be- 
drängnis) hast du mir weiten Baum verschafft 4 oder Ps. 118, 5: ,In der 
Enge rief ich Gott und er erhörte mich mit dem weiten Kaum 4 u. ä. m., 
ich würdo es aber nicht wagen, einen historischen Zusammenhang 
zwischen den vedischen und den biblischen Wendungen anzunehmdn. 
Es ist wohl auch etwas übereilt gewesen, wenn Tide an einer Stelle 
seiner (losch, d. Bel. das im Awesta erwähnte Ausbreiton der Hände 
zum Gebet (uslänaxatfa, das ved, uftänühasta) als somitisch bezeichnet 
hat, offenbar im Hinblick auf das babylonisch-assyrische nU qcUi ,IIand- 
erliobung 4 . 
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Göttern beigelegt werden, so ist es unverkennbar, daß in diesen 
Fällen Übertragungen von den Adityas auf diese Götter vor- 
liegen. Es is z. B. angesichts der Häufigkeit und starken Be- 
tonung, mit der die untrüglichen, festen, unerschütterlichen, 
gleichsam auf einem Felsen ruhenden, von anderen Göttern 
nicht verletzten Satzungen des Varuna gepriesen werden, nicht 
zweifelhaft, daß die den anderen Göttern zugeschriebenen 
Satzungen auf dieses Vorbild zurückgehen. Ebenso verhält es 
sich mit dem Hta, dem Herrentum ((tnun/a), den Fesseln der 
Schuld, den himmlischen Spähern, der rechten Leitung und 
anderen Vorstellungen, die sich zu einem geschlossenen Bild 
der Adityas vereinigen, während sie in Verbindung mit anderen 
Göttcrgestalten den Stempel des später Übernommenen, Auf- 
gepfropften tragen. Und mit diesen Vorstellungen ist auch die 
ganze feststehende Phraseologie des Ädityakreises in die Vor 
stellungsbereiche von Göttern eingedrungen, die in naher Be 
ziehung zu den Adityas stehen (Agni, Savitar) oder auch völlig 
verschiedenen Wesens sind. Selbst Indra hat bei den Adityas 
manche Anleihe gemacht, obwohl zwischen ihm und Varuna 
ein Verhältnis der Rivalität besteht. Außer der Neigung der 
vedisehen Dichter, jedem angerufenen Gotte das Beste rmeli- 
zurühmen, hat offenbar auch das Bestreben, Indra nicht geringer 
erscheinen zu lassen als seinen Nebenbuhler Varuna, dazu ge- 
führt, daß Indra mit Zügen ausgestattet worden ist, die sonst 
dem Varuna «gehören . 1 In sein* zahlreichen Fällen, in denen 

1 Und zwar sind diese Übertragungen zweifellos in einem weit größeren 
Ausmaß erfolgt als wio Bergaigne, Bei. ved. III, 248 f. nnzunuhmen 
scheint. Einen sicheren Schluß auf das ursprüngliche Verhältnis zwischen 
Indra und Varuna und eine richtige Vorstellung von ihrer gänzlichen 
Wesens Verschiedenheit gestatten die große Mehrzahl der Indraliymnen, 
in denen wir die für Varuna besonders charakteristischen Züge ver- 
geblich suchen, und an beide ( bitter gerichtete Verse, in denen die 
Wirkungskreise dieser zwei Götter scharf gegeneinander abgegrenzt 
werden, wie z. B. KV. IV, 42 oder der Vers VII, 83, *): ,I)io Feinde 
schlägt der eine in »Schlachten; die .Satzungen bewacht immer fort der 
andere.* Wenn III, 32, 8 dem Indra nachgerühmt wird, daß alle Götter 
seine Satzungen nicht verletzen, oder I, 101, 3, daß seiner Satzung auch 
Varuna unterworfen ist, so ist es kaum zweifelhaft, daß solcho Äuße- 
rungen nach dem Vorbild von Stellen entstanden sind, in denen es 
Varuna» Satzungen sind, die von den Göttern nicht verletzt werden 
(vgl. V, 00, 4). Ähnlich*»« gilt für die Fälle, in denen von den Wassern 
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wir derartigen Zügen bei anderen Göttern begegnen, wird der 
Charakter der Übertragung und Entlehnung aus dem Vor- 
stellungsbereieh des Adityakreises dadurch bewiesen, daß in 
diesen Hymnen ein oder mehrere Adityas erwähnt 
worden. Außerdem kommen aber auch weitgehende Nach- 
ahmungen von Versen, die an die Adityas gerichtet sind, vor. 
So sind die Verse KV. IV, 1 2, 4 (an Agni): ydc cid diu te. pu- 
ntptlrn . . . dcittlbhis cnkpnd Jede cid (igttlj | krälil sr> äsnutii 
fidifer dwlyän vtj cuätnsi sisruthnk . . . und IV, 54, 3 (an Sa- 
vitar): deiffi ydc cakrmd dateye jdne dmntv ddksaih . . . pnnt- 
sntrdtä | . . . trdm no dtra snratäd. dnacjnsnh sicherlich den an 
Varui.ia gerichteten Gebeten um Vergebung der Sünden nach- 
gebildet (vgl. I, 25, 1 : ydc cid dht tc riso yathä prd . . . vra- 
fdm | vtimntdsi . . . • V, H5, 7: ydt shn (ujas cakrmd sikrdihas 

ausgosÄgt wird, daß «io Indras Satzungen nicht vei letzen (vgl. Ber- 
gaigno, 1. e. 111, 247). Wie die große Masse der noch unverfälschten 
Indrahx innen beweist, besteht Indras Beziehung zu den Wassern nur 
darin, daß er den Vjdra erschlägt und die bis dahin gefangen gehaltenen 
Wasser frei strömen läßt. Dagegen ist der Gedanke, daß die Wasser 
festen göttlichen Satzungen folgen, mit den dem Kreise der Adityas 
und insbesondere des Varuna eigentümlichen Verstellungen organisch 
verbunden. Da Varuna die Satzungen behütet und durch das Kta die 
ganze Welt beherrscht, Mond, Sterne und Morgenröten seinen Satzungen 
folgen (1, 24, 10; 125, Varuna den Tagen die Bahnen geschaffen hat 
und das l.Un dort verborgen ist, wo man die Sonnenrnsse nbh'Kt. so ist 
es ganz natürlich, daß auch die Ströme dem Kta des Varuna nachfolgen 
(11, 28. 4) und geradezu ,Rta strömen 4 (I, 105, 12). Auch die moralischen 
Anwandlungen, die den ludra gelegentlich befallen, sind offenbar zum 
größten Teil« auf Anlehnungen an die Gedankenwelt des Adityakultes 
zuriiek/uführen. So ist es wohl nicht zweifelhaft, daß Übertragungen 
wesensfremder Züge vorliegen, wenn Indra VIII, 07 (78), 6 als untrüg- 
licher Erforscher der Gesinnung der Menschen {manydm mdrtyänäm 
ddahdha nt eikuute, vgl. VH, 61, 1 vom Auge des Mitra-Ynruna: maityirm 
murt.yrsv <i eiketa , Ath.V. 1, 10, 2: varuna . . . vidi mm . . . nicikdyi druydhdm 
und nicird von Mitra- V.) oder als untrüglicher Rächor der Schuld (VIII, 
50 [61], 12: rniikütim ädähhyam , vgl. II, 27, 4: üdityäso . . . cdyamänä 
rttdni) erscheint oder IV, 25, 7 (in einom Liede, in dem auffallend viel 
vom \<ta die Kode ist) die Schuld weithin vertreibt (vgl. II, 28, 0 an 
Varuna: püra rnä sävlh). Sehr bezeichnend ist, daß VII, 28, 4 auf die 
an Indra gerichtete Bitte um Hilfe die Worte folgen: pv&ti ydc cd.Ue 
dnrtant aneml dva dvita vdruiw mnyi nah sät, oder II, 27, 14 die Adityas 
um Vergebung der Sünden angetioht werden, während Indra 'weit- 
reichendes Licht gewähren soll. 
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tat* VII, 89, 3: krdtrah ... <hndta pvatipdm jayama ; 5: jptf 

kim ceddtn . . . rfairyr jdne hhhlrohdm ntanusyds cdnimasi j 
dcittl ydt idva dhdrmä yuyopimd mn na* tdumäd vnaso . . . 
r tri sah ; VII, 80, 6: nd sd srd ddkso . . . dciitih ). Ein anderes 
Beispiel ist der Vers V, 2, 7, in dem^Agni als Befreier des 
Sunahsepa von den Fesseln erscheint und mn Befreiung von den 
Fesseln der Sünde angeflehfc wird. Daß hier ein dem Varuna 
eigentümlicher Zug auf Agni übertragen worden ist, folgt mit 
Sicherheit aus I, 24, 12 f. Es ist ja besonders Agni, der — wie 
noch gezeigt werden soll, nicht bloß infolge einer Wesensver- 
wandtschaft mit Varuna und Mitra — überaus häutig mit Zügen 
und Beiwörtern ausgestattet erscheint, die für die Ädityas cha- 
rakteristisch sind, während die Seltenheit, mit der sie hei anderen 
Göttern auftreten, daraufhinweist, daß sie aus dem Vorstellungs- 
bereich der Adityas geschöpft sind. 

Der schon aus einer oberflächlichen Betrachtung der 
Hymnen sich ergebende Eindruck, daß zwischen den Ädityas 
und den anderen vedischen Dottern eine weitaus bedeutendere 
Wesens Verschiedenheit besteht als zwischen den einzelnen Mit- 
gliedern dieses Teiles des vedischen Pantheons, daß die Adityas 
eine besondere, ganz eigenartige Richtung des religiösen Denkens 
repräsentieren, wird durch eine ins einzelne gehende Unter- 
suchung der Hymnen durchaus bestätigt und verstärkt. Wenn 
nun, wie oben dargelegt werden ist, die Züge, durch die die 
Gruppe der Adityas sich von den anderen vedischen Göttern 
scharf abhebt, sich auch hei babylonisch-assyrischen Göttern 
finden und dort in ihrer Gesamtheit eine ganz ähnliche, noch 
in den hebräischen Psalmen sich widerspiegelnde religiöse 
GnindvStimmung erzeugen, so scheint der Schluß unausweichlich 
zu sein, daß die Ädityas und — unter der Voraussetzung, daß 
eine historische Verwandtschaft zwischen den Adityas und den 
Amosa Spontas besteht — auch die Am. Sp. aus Babylon 
stammen. Trotzdem trage ich Bedenken, diese Folgerung zu 
ziehen. Die aufgezeigten Übereinstimmungen, die kaum als zu- 
fällige Parallelbildungen angesehen werden dürfen, gestatten 
schwerlich mehr als die Annahme, daß die für die Adityas 
charakteristischen Vorstellungen babylonischen Ursprungs sind. 
Auch Wolfg. Schultz hat (Die Sittenlehre des ZaraOustia. Sc- 
parntabdr. a. d. Jahrb. d. Philos. Ges. an d. Univ. Wien Iß Iß, 
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p. Iß) die-Ansicbt geäußert, daß die Fesseln des Varn na, in die 
der Frevler sieh verstrickt, sumerischer Herkunft seien. Doch 
hat Schnitz nicht bedacht, daß mit diesem Zuge des Varuna 
die anderen Züge im engsten Zusammenhang stehen, die dem 
Varuna und seiner Schar, aber auch babylonisch-assyrischen 
Hottern, insbesondere Sin und Samas, eigentümlich sind. Mit 
der Fessel des Varuna ist der Begriff der Schuld oder Sünde 
und die Vorstellung von der Lösung der Schuldfessel auf das 
engste verbunden. Und von dem Begriff der Schuld laßt sich 
natürlich die Vorstellung von den Adityas als Rächern der Schuld 
(11,27,4: ftüvüiuu s* cdyamänä njdni ), d. i. des Unrechtes (VII, 
00, 5: ce.tdro dnrtasyn V nicht trennen. Dann muß aber dem- 
selben Ideenkreise auch die Anschauung angehören, daß die 
Adityas Hüter des Rechtes sind, untrügliche Beobachter des 
rechten und bösen Tuns der Menschen, Führer auf dem Pfade 
des Rechtes und Hüter unerschütterlicher Satzungen, die ja 
nur eine Ausdruck »form des für alles Geschehen in der Welt, 
ihr das Wirken der Götter und das Handeln der Menschen als 
höchste Norm geltenden Rechtes sind. Aus der Annahme, daß 
die Fesseln des Varuna aus babylonischen oder gar sumerischen 
Anschauungen übernommen worden seien, würde also mit Not- 
wendigkeit folgen, daß auch die anderen, mit der Schuldfessel 
in einem engen inneren Zusammenhang stehenden Vorstellungen, 
also auch die Idee des Rta, aus Babylonien stammen und letzten 
Endes wohl auch sumerischen Ursprungs sind. So sehr und 
so lange ich mich auch gegen dieses Resultat gesträubt habe, 
und so sehr ich mich auch jetzt noch scheue, eine ganz be- 
stimmte Entscheidung zu fällen, scheint es mir doch, vor- 
urteilslose Prüfung der für die Adityas charakteristischen 
Vorstellungen und der entsprechenden babylonisch-assyrischen 
Vorstellungen müsse zu dein Ergebnis führen, daß die Über- 
einstimmungen höchstwahrscheinlich auf Entlehnung beruhen 
und nicht zufiillig seien. Man wird dagegen nicht einwenden 
dürfen, daß manche dieser Vorstellungen in den babylonisch - 

1 l)io Behauptung, daß die Schuld im Unrecht (t'ivrta), d. i. im Verstoß 

gngon das liecht (p/d), bestehe, bedarf keiner weiteren Beweise. Nur 

auf eine besonders bezeichnende Stelle sei hier hiugewiesen, nämlich 
auf YII, 65, 3: ft'i hhiiripä&äo unrlasya ft ,die beiden (Mitra -Varuna \ 

die viele Stricke haben und Fesseln (Feßler) des Unrechtes sind 1 * * 4 . 
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assyrischen Hymnen verhältnismäßig selten erscheinen, und daß 
in ihnen insbesondere fatiu. das Kocht, und mtsani, die Ge- 
rechtigkeit (Geradheit), nicht dieselbe hervorragende Rolle spielen 
wie das Ijta in den Ädityahymnen. Schon die oben beigebrachten 
Materialien, die sicherlich vermehrt werden könnten, lassen 
keinen Zweifel, daß die hier in Betracht kommenden Vor- 
stellungen in der babylonisch-assyrischen Religion, vor allem 
wohl im Kultbereich des Sin und Kamas, sehr lebendig ge- 
wesen sind, und daß ktttn und yta sich im wesentlichen decken. 
Und wie es sich bei den bisher erörterten Tara Helen nicht um 
entfernte Ähnlichkeiten handelt, so hat auch die Annahme, daß 
das Herrentum und Königtum der Ädityas in dem oft und stark 
betonten Herrentum und llerrsehcrtum babylonisch-assyrischer 
Götter ihr Vorbild haben, viel Wahrscheinlichkeit für sich. 

Wenn ich trotz all dem die babylonische Herkunft der 
Ädityas selbst für unwahrscheinlich halte, so hat dies seinen 
Grund darin, daß sich in der babylonischen Religion eine den 
Ädityas einigermaßen ähnliche Gruppe von sieben oder mehr 
Gottheiten nicht naehweisen läßt. Selbst wenn man zugeben 
wollte, daß Varuna und Mitra dem Mond und der Sonne ent- 
sprechen, verbietet sich die Annahme, daß die Ädityas an die 
Stelle der babylonischen Planetengötter getreten seien, schon 
aus dem Grunde, weil --- wie schon Zimmern (Die Keilinschr. 
u. d. a. Test/ 5 , (>21) und andere bemerkt haben — in den ba- 
bylonischen Hymnen und sonstigen liturgischen Texten sowie 
auch in bildlichen Darstellungen die sieben Planetengottheiten 
niemals als geschlossene Einheit auftreten. Außerdem lassen 
diejenigen Ädityas, welche nach Ohlenberg den kleineren Pla- 
neten entsprechen sollen, jegliche Beziehung auf die Planeten 
vermissen. An sich wäre es freilich denkbar, daß Abstraktionen 
wie Daksa, Aijisa, Bhaga die Stellen ehemaliger Planetengott- 
heiten ausfüllen. Aber man darf doch vor allem daran zweifeln, 
daß dies, w ie Oldenberg (ZDMG 50, 50) meint, junge Abstrak- 
tionen seien, und daß (1. c., p, 51) ,der Zarathustrismus wie der 
Veda den Platz, welcher sich hier bot, benutzt bat, um die ihm 
eigene Welt von Abstraktionen darin unterzubringen*. Es ist 
doch, wie noch gezeigt werden soll, ebensogut möglich, wenn 
nicht wahrscheinlicher, daß die Gruppe der Ädityas und auch 
der indo-iranische Götterkreis, auf den die Ädityas und Ainasa 
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Spontan zurückgehen, sich von Anfang an völlig unabhängig 
von den Planetengöttorn aus einem höchsten Gott und seinen 
Abspaltungen (Hypostasen) sowie aus Personifikationen seiner 
hervorragendsten Attribute zusammengesetzt haben. Ich glaube 
hierin L. v. Sehroeder zustimmen zu sollen, der ungefähr die- 
selbe Ansicht zuletzt im ersten Rande seines überaus inhalts- 
reichen Werkes , Arische Religion' in überzeugender Weise ver- 
treten hat. Es darf allerdings nicht verschwiegen werden, daß 
auch bei dieser Auffassung doch noch manches nach Babylon 
zu weisen scheint. Die Ansicht Hümmels (Grnndr. d. Geogr. 
u. Gesell, d. a. Or. 219), daß wir in Kittu, der babylonischen 
Personifikation des Rechtes, dem Sohne oder Diener des Samns. 
und in der ägyptischen Göttin Ma'at, einer Personifikation der 
Wahrheit, Tochter des Sonnengottes He und Gemahlin des 
Mondgottes Thol, ,das Vorbild für die arische Personifizierung 
abstrakter Begriffe haben, wie sie dann weiter in den Namen 
der era.no indischen Pianetengütter \<laks<i, arta etc.) und noch 
mehr vertieft in den speziell zarathustrisehen Benennungen der 
Amesasponta uns entgegentritt', ist mir zwar bisher immer sehr 
kühn erschienen. Dennoch fällt es schwer, sich des Eindrucks 
zu erwehren, daß zwischen den vedisch-avvestisehen und den 
babylonischen Abstraktionen 1 irgendein Zusammenhang bestehen 
müßte. Insbesondere die Personifikation und Vergöttlichung des 
Attributes , Recht', , Gerechtigkeit', das dann in ein verwandt- 
schaftliches Verhältnis zur höchsten Gottheit tritt, ist so cha- 
rakteristisch, daß die Vermutung, die arischen Religionen hätten 
diese Abstraktion von den Babyloniern übernommen, nicht ohne- 
weiters abgewiesen werden kann. Das Rta der Ädityas erscheint 
allerdings sehr selten personifiziert: RV. I, 75, 5 soll Agni außer 
Mitra, Varui.ia und den anderen Göttern auch dem erhabenen 
Rta Verehrung darbringen, und X, 60, 4 wird neben einzelnen 
Göttern auch das große Rta um Hilfe angefleht. Dafür ist 
aber das ASa der GaOas zum Range einer Gottheit erhoben, 
und Ahura Mazda ist Vater des A&a wie desVohu Mannh und 
der Aromati. Und man darf vielleicht angesichts der engen 
Beziehungen zwischen dem Rta und dem A&a vermuten, daß 


Wir wer Aon. im folgenden noch einige andere außer Kittu kennen 
lernen. 
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diese Auffassung des Aüa älter ist und in die indo-iranische 
Zeit zurtickr eicht. Eine der wesentlichen Übereinstimmungen 
zwischen den Gruppen der Adityas und Amasa Sp. besteht ja, 
— wie hier vorweggenommen sei — darin, daß beide Ab- 
straktionen — offenbar Attribute einer höchsten Gottheit -- 
enthalten, und wenn auch die Abstraktionen der einen Gruppe 
von denen der anderen Gruppe verschieden sind, so müssen 
sie doch auf eine Anzahl von indo-iranischen Abstrakten zu- 
rückgehen; welche im Kreise der indo-iranischen Vorfahren der 
Adityas und der Amosa Sp. zum Teile noch in ihrer begriff- 
lichen Bedeutung als göttliche Attribute, zum anderen Teile — 
wie ved. daksa und Daksu — außerdem noch als Bezeichnungen 
von Abstraktionen 'verwendet worden sind. Daraus folgt weiter, 
daß die Abstraktionen der GaOas nicht, wie man gewöhnlich 
annimmt, durchwegs Ncuschöpfungcn des ZaraOustra sein müssen 
und daß der Kreis der Adityas, wie er uns im Veda entgegen- 
tritt, auch in bezug auf seine abstrakten Begriffe und Abstrak- 
tionen nicht immer die ursprünglichen Formen treu bewahrt 
haben muß. Es ist darum sehr wohl möglich, daß die Per- 
sonifikation des Rta-Asa schon der indo-iranischen Zeit angehört 
hat. Der Umstand, daß das Rta nur im I. und X. Buche des 
I(V. personifiziert erscheint, beweist keineswegs, daß diese Per- 
sonifikation jüngeren Datums ist, er kann vielmehr geradezu 
als Stütze der gegenteiligen Ansicht gewertet werden. Andrer 
seits scheint allerdings die bei fTesiod (Erga 2f>f>ff.) überlieferte 
Vorstellung von Dike, der Tochter des Zeus, einer Personifi- 
kation des Rechtes und der Gerechtigkeit, in Verbindung mit. 
den an Varuna und Mitra gemahnenden Vorstellungen von Zeus 
als einem weitblickenden (supOo^a: vgl. nrvcAksax) Hüter des 
Rechtes und Bestrafter des Unrechtes (des Meineides), dessen 
Auge alles sieht und wahrnimmt, und dessen 30.000 , Wächter* 
alle gerechten lind Unrechten Taten der Menschen bewachen, 
für den indogermanischen Ursprung dieser Abstraktion zu 
sprechen (vgl. auch L. v. Schroeder, Ar. Rel. I, 4f»0ff.). Ob 
dieser Schluß freilich zwingend ist, wage ich ebensowenig zu 
entscheiden, wie die Fragen und Zweifel, die sich auf die fremde 
Herkunft der für die Adityas charakteristischen Vorstellungen 
beziehen, und die ich hier erörtert habe, weil sie sieb mir immer 
wieder aufgedrängt haben. Künftige Forschungen werden wohl 

SitznngBber. <1. Kl. 17<>. B<i. 7. Abh. 1 1 
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auch Klarheit über diese Fragen schaffen. Ich selbst halte es 
— um meine Ausführungen zusammenzufassen — für wahr- 
scheinlich, daß die Vorstellungen, durch die der Kreis der Adityas 
sich von den übrigen vcdischcn Göttern scharf abhebt, baby- 
lonischer und letzten Endes, wenigstens zu einem Teile, su- 
merischer Herkunft sind, weil die Vorstellungsbereiche der Adi- 
tyas und gewisser babylonischer Götter sich insbesondere in 
bezug auf die Schuldfessel, den Begriff* der Schuld und das 
Verhältnis des Menschen zu diesen Göttern auf das engste be- 
rühren, und weil mit diesen für die Adityas charakteristischen 
Anschauungen alle anderen diesem Götterkreise eigentümlichen 
Vorstellungen, die ebenfalls in der babylonischen Religion sehr 
ähnliche Parallelen haben, und damit auch die Abstraktionen, 
denen wir hier wie dort begegnen, in einem organischen Zu- 
sammenhang zu stehen scheinen . 1 Dagegen meine ich, daß sich 

1 N achti;i gl ich sei noch darauf hingewiosen, daß sich, wie man schon 
Ina fluchtiger Durchsicht von G. Reeders , Urkunden zur Religion dos 
alten Ägypten' (.Jena 1 Ul 5) feststolleu kann, einige dieser Vorstellungen 
auch in der ägyptischen Religion linden, und zwar, wie es scheint, vor- 
nehmlich in Verbindung mit den Gottheiten des Mondes und der Sonne. 
Re, der Sonnengott, ist König der Getter, Fürst, Herr des Himmels 
und der Erde, Herrscher der Unendlichkeit (1 e., p. 1 — 3). Er wird 
ferner König (Herr) des Rechtes genannt (p. 3; 5 usw.), Täter des 
Rechtes (p. 8), dor sich über das Recht freut (p. 54), den die Gerechtig- 
keit zu beiden Zeiten (bei Tag und hei Nacht.) umarmt (p. 1 1 ; ein 
Richter dos Rechtes, der keine Bestechung annimmt ... (p. 48) und 
den erhöht, der auf Erden Recht tut (p. 11); ein Oberster des Gerichts- 
hofes, der das Recht feststellt und dio Sünde nicht herankommen läßt 
\p. 47); dor das Gehet des Bedrängten erhört, gütigen Herzens, wenn 
jemand nach ihm ruft . . ., der den Armen und in Not Geratenen richtet, 
(d. h. ihm zu seinem Recht verhilft, p. 6); der nur einem Augenblick 
zürnt, nicht nach trägt, sondern Gnade übt (p. 53). Auch Osiris ist 
König, Herrscher, Fürst der Götter und Menschen. König der Könige. 
Herrscher der Herrscher und gleich Re ein guter Leiter der Götter, 
der das Recht in dem beiden Ländern festgestellt hat (p. 22f., 27). 
Worin Recht und Unrecht bestehen, ersieht man aus der Ansprache 
der Seele an Osiris, den obersten Totenrichter (p. 274f): ,Ieh habe dir 
das Unrecht abgewehrt und habe nicht gegen Menschen gesündigt. Ich 
habe keine (Opfer-)Uinder geschlachtet. Ich habe nicht an der Stätte 
der Gerechtigkeit gelogen. Ich kenne nichts Böses und tue nichts 
Schlechtes . . . Ich habe den Armen nicht an seiner Habe bedrückt. 
Ich habe nicht getan, was der Gott verabscheut . . . Ich habe nicht 
getötet . . . und niemand Schmerz zugefügt . . . Ich habe den Scheffel 
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nicht die geringsten Anhaltspunkte für die Annahme ausfindig 
machen lassen, daß die babylonischen Planetengötter das Vor- 
bild für die Adityas und für die Amosa Sp. gewesen seien. 

So wertvoll und wichtig auch eine einigermaßen sichere 
Beantwortung dieser Fragen wäre, ist sie doch für unsere Unter- 
suchung nicht unentbehrlich. Denn diese hat sich nur die Auf- 
gabe gestellt, die Spuren der Anrosa Sp. in die indo-iranische 
Zeit zurückzuverfolgen und durch den Nachweis, daß die Ädi- 
tyas und die Amosa Sp. verwandt sind, und daß die Vorstellung 
von den Amosa Sp. als Schutzherren des Viehes, Feuers usw. 
nicht ursprünglich ist, sondern sich erst aus den Abstraktionen 
entwickelt hat, möglichst sichere Aufschlüsse über das Wesen 
und die ursprüngliche Bedeutung dieses Götterkreises zu ge- 
winnen. 

In unseren bisherigen Darlegungen sind natürlich nur die 
wichtigsten Lösungsversuche erörtert und einer Prüfung unter- 
zogen worden; auf einige andere Äußerungen über Wesen und 
ursprüngliche Bedeutung der Amosa Sp. wird noch in dem 
folgenden Abschnitt Bezug genommen werden. Aus der Kritik 
dieser Lösungsversuche, die wohl auch einige positive, in dem 
folgenden Kapitel zu verwertende Besultate geliefert hat, hat 
sich jedenfalls ergeben, daß die bisher vorliegenden Versuche, 

nicht vergrößert oder verkleinert, . . . die Gewichte der Balkenwage 
nicht zu schwer gemacht . . .‘ und (p. *JHlf): .Keine Büge iftt in mir, 
und ich habe mit Wissen keine Lüge gesprochen. 4 Auch bei den Ägyptern 
begegnen wir dem Hinweis des Sünder« auf seinen Unverstand: ,Ich 
hin ein unwissender Mann, der keinen Verstand hat, und vermag Gut 
und Böse nicht zu unterscheiden' (p. 57). Gleich Ke ist auch Thot, 
der Mondgott, König des Hechtes fp. 13). Kr heißt der Wezir, der das 
Recht entscheidet und die Wahrheit berechnet, der die Wahrheit liebt 
und dem Recht gibt, der Recht tut* (p. 55). Desgleichen ist der Gott 
Ptah Herr des Rechtes (p. 55). Der reuige Sünder spricht: ,lch hin ein 
Mann, der falsch geschworen hat bei Ptali, dem Herrn der Wahrheit, 
so daß er mich am Tage der Finsternis hat sehen lassen ... Kr über- 
sieht keinen Frevel irgendeines Menschen . . .* fp. 5H). Über Ma'at, die 
Personifikation der Wahrheit, näheres im folgenden Abschnitt. Darüber, 
ob diese Göttin, die als Doppelgöttin erscheint und deswegen um so 
mehr an babyl. K'ittu und Misaru erinnert, und die anderen angeführten 
Anschauungen zu den nach Honimel (Grundriß d. Geogr. u. Gesch., 
p. 122 flf.) ans Babylon entlehnten Kulturelementen gehören, wage ich 
kein Urteil. 


1 l* 
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unser Problem zu lösen, zum Teile völlig 'Ter kehrt sind, zum 
Teile noch mancher Korrekturen oder Ergänzungen bedürfen. 
Vielleicht gelingt es den nun folgenden Ausführungen, die For- 
schung über die Amasn Sp. wenigstens um ein erhebliches vor- 
wärts zu bringen. 

III. 

Beweise fiir die Verwandtschaft der Adityas und Amesa 
Spantas und für die Ursprünglichkeit des abstrakten 
Charakters der Aniasa Spontas. 

Gegen die Ansicht, daß die Adityas und Amosa Sp. trotz 
mancher Verschiedenheit nahe verwandt seien und auf einen 
aus sieben oder mehr (testalten bestehenden Götterkreis der 
indo-iranischen Zeit zurückgeben, ist seit Ilarlez mit Vorliebe 
der Umstand geltend gemacht worden, daß beide Gruppen auch 
nicht einen einzigen Namen miteinander gemeinsam haben . 1 * 3 
Aber weit wichtiger als eine derartige äußerliche Überein- 
stimmung — die übrigens durchaus nicht eine unerläßliche 
Voraussetzung für die Verwandtschaft der Gruppen ist — sind 
doch zweifellos die Ideen, um die sich beide Götterkreise grup- 
pieren, und die in dev einen oder der anderen ihrer (testalten 
zum Ausdruck gelangen. Und in der Tat wäre die Zusammen- 
gehörigkeit der Adityas und Am. Sp. schon erwiesen, wenn sie 
durch nichts anderes verbunden wären als durch die Idee des 
ljta-Asa, die beiden Gruppen in so hohem Maße eigentümlich 
ist, daß sie ohne dieses höchste moralische Prinzip nicht vor 
gestellt werden könnten. Es bildet den Grundpfeiler derVaruna- 
wie der Mazdareligion. Wir dürfen hier davon absehen, die 

1 Außer l’ischci, Hillobrandt, F. Lehmann hat sich auch Bloomfield (The 
Religio» of tbe Veda 134) dieses Argumentes bedient: ,Tbe Adityas 

and the Am. Sp. have been eompared often, perbaps over-conhdentl v. 

tt is not necessarv . . . to deny a certain nebulous cluster of ancillary 
or subsidiary divinities whieh hovered about the persons of the supreme 
Indo-Iraman twin-gods Ahura-Mithra, Varuna-Mitra. As a matter of 
fact the Am. Sp. aro not the Adityas. I do not believe that the Adityas, 
indefinite in number and gradual in their development in India, re- 
present that cluster, or even its vory gradual Hindu substitutefs. »Soveral 
Adityas, notahly Mitra, Bliaga and Aryaman recur in tbe Avesta, but 
are not listed as Am. Sp. . . .* 
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Aufzählung der Epitheta der Ädityas sowie der zahlreichen 
Wendungen ZU wiederholen, aus denen zu ersehen ist, daß der 
Begriff der Kta einen integrierenden Bestandteil des Vorstellungs- 
bereiches der Adityas bildet. Nur darauf sei nochmals (vgl. 
p. 122 ff. ) nachdrücklich hingewiesen, daß mindestens für eine 
große Zahl von Stellen des KV., in denen das Kta in Verbin- 
dung mit anderen Göttern auftritt, mit einem hohen Grad von 
Wahrscheinlichkeit angenommen werden darf und durch eine 
eingehende Untersuchung festgestellt werden könnte, daß das 
dein Kreise der Ädityas ursprünglich allein eigentümliche Kta 
mit anderen Vorstellungen dieses Kreises (wie dem Schuld 
begriff, der Vorstellung von den Spähern u. a. m.j in den Vor- 
stellungsbereich anderer Götter hineingetragen worden ist. 
Wenn also das Kta für die Adityas ebenso charakteristisch ist 
wie das Asa für die Am. Sp., so erhebt sich die Frage, oh das 
Kta und das Asa außer der etymologischen Verwandtschaft noch 
so viel Gemeinsames haben, daß ihre Identität über alle Zweifel 
erhaben ist. Da das Asa in der Keligion des ZaraOustra zum 
Teile mit Vorstellungen verknüpft ist, die der Ädityareligion 
fremd sind, mit der Forderung nach der Pflege des Kindes 
und des Ackerbaues und mit besonderen eschatologisehen Vor- 
stellungen, werden wir nicht erwarten dürfen, daß das Kta und 
das Asa sieh vollständig decken. Aber ausschlaggebend ist 
schon die Tatsache, daß dieses ebenso wie jenes das oberste 
moralische Prinzip des Rechtes, der Gerechtigkeit und der 
Wahrheit 1 und in kultischer Ilmdeutung die Norm für die 
Erfüllung religiöser Pflichten und für einen gottgefälligen, 
frommen Wandel bezeichnet. 2 * Eine unwesentliche Verschiedenheit 

1 Dio irrige Ansicht Darmesteters (vgl. oben p. 30 f ), daß da« Asa und 
das Itta sich nicht auch auf dio menschliche Moral, sondern nur aul 
die religiöse Moral beziehen, also nur liturgische Bedeutung' besitzen, 
ist von lfarlez mit Kecht bekämpft worden (Journ. As. VH Ser., T. XI, 
1878, p. 105 ff). 

2 Jßüvan und t.Xacan bezeichnen also den , Gerechten 4 im Sinne des mo 

ralisch Vollkommenen und des Rechtgläubigen, Frommen. Während 
rtüvan fast ausschließlich Boiwort von Göttern, insbesondere der Xdi 
tyas, ist und nur selten auf Menschen angewendet wird, erscheint 

aSüvan erst im jüngeren Avvesta als Beiwort von Göttern, insbesondere 
des Ahura Mazda. Ich zweifle aber nicht daran, daß das jüngere Awesta 
hierin ältere Verhältnisse widerspiegelt. 



16G 


Heruliard Get^or. 


zwischen dem Uta und dem Aki besteht darin, daß dieses außer 
in seiner begrifflichen Bedeutung auch als Abstraktion, als 
Name einer Gottheit erscheint, während das Rta, wie schon 
(p. IGO) erwähnt, nur an zwei dem ersten und zehnten Buche 
des R V. angehörenden Stellen als Personifikation auftritt. Daraus 
darf zum mindesten geschlossen werden, daß das die Welt re- 
gierende und dem moralischen und religiösen Verhalten der 
Menschen Richtung gebende Uta kraft seiner überragenden Be- 
deutung seit jeher für den Prozeß der Personifikation, der im 
Asa der GüOas vollzogen erscheint, reif gewesen ist. Da ich 
aber die Gewohnheit, Vorstellungen schon deswegen für jung 
zu erklären, weil sie dem ersten oder zehnten Mandala an- 
gehören, für oft irrig und unzulässig halte — so haben z. B. 
die Varunahymnen des ersten Buches sicherlich gar manche 
sehr alte Züge aufbewahrt — betrachte ich es als möglich, 
wenn nicht wahrscheinlich, daß die Personifikation des Rta vou 
Anfang an der Adityarcligion angehört habe und mit dem per- 
sonifizierten Asa in die indo-iranische Zeit zuriickreichc, daß 
also ein rt<i neben einem Ufa einhergegangen sei wie <(<i k*a 
neben links ut und uramati neben der außerhalb des Äditya- 
kreises stehenden Göttin Aramatj. Ein anderer Unterschied 
besteht darin, daß das Asa nicht auch wie das Uta die , kos- 
mische Ordnung*, das alles Geschehen in der Natur beherr- 
schende Prinzip, zu bezeichnen scheint. Darmesteter hat aller- 
dings auch diese Bedeutung für Asa nachzuweisen versucht 
(Onn, et Ahr. 1T>), aber schon Ilarloz hat (Journ. As. VII. Ser., 
r ]\ Nil, 1N7>>, p. NaSff. ) gezeigt, daß D.’s Beweise ganz unzu- 
länglich sind oder auf irrigen Interpretationen beruhen. Ich 
meine jedoch, daß das in der Natur wirkende Rta durch , Ord- 
nung* überhaupt nicht richtig wiedergegeben wird, daß viel- 
mehr ebendasselbe Recht, das die Richtschnur für das Handeln 
der Menschen bildet und dessen Verletzung als , Sünde* be- 
trachtet, wird, an das auch die Ädityas sich halten, die es ver- 
künden und behüten, auch die Welt der Erscheinungen re- 
gierend gedacht ist. Ordnung und Gesetzmäßigkeit des Ge- 
schehens sind nicht mit dem Uta- identisch, sondern eine 
Wirkling des allmächtig waltenden Prinzips des Rechtes. 
Wenn ‘das fUa, sich auch mit den , Satzungen* {cratkr) und dem 
, Gesetz* {tfbttrnttnt) zu berühren scheint, so fallt es doch nicht 
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mit diesen Begriffen zusammen. Denn mag die Gesetzmäßig- 
keit des Geschehens mitunter auch auf die Satzungen der Götter 
zuriickgeführt werden, so ist doch die ursprüngliche Vorstellung 
zweifellos die, daß die Götter kraft de& Rta wirken oder daß 
dieses das eigentliche Agens ist. Daher denn auch von dem 
Gesetz und den Satzungen des Rta die Kode ist, die eben schon 
die gesetzmäßige Form zum Ausdruck bringen, in der es in 
die Erscheinung tritt, und nicht das Rta selbst sind. Wenn 
Ohlenberg (Nachr. Gött. Ges. Wiss., Phil. -hist. Kl. 1915, p. 174) 
darauf hingewiesen hat, ,daß das Pta viel mehr als die Wahr- 
heit (satt/d) im Reich fortschreitender Bewegung sein Dasein 
hat, seine Wirksamkeit entfaltet/, so scheint mir die Bewegung 
doch nicht ein wesentliches Merkmal des Ria zu sein. Das 
Wirken des Pta in der Natur muß sieh ja vor allem an sich 
bewegenden Dingen äußern, an fließenden Gewässern, an den 
am Himmel dahinziehenden Himmelskörpern, an den Morgen- 
röten, an dem rotierenden ,Rade‘ des Jahres. Das Wesentliche 
aber ist dabei immer, daß diese Bewegung sieh in richtiger, 
gesetzmäßiger, sich gleichbleibender Weise, in einer durch das 
Pta als die Verkörperung und ewige Norm alles Rechten vom 
Uranfang an vorgezeichneten, unabänderlichen Art vollzieht. 
Darum werden das Rad, das den Jahresinnlauf versinnbild- 
licht, Rad des Rta, die dem Recht gemäßen Wege, auf denen 
die Himmelskörper dahinziehen, Pfade des Rta und die Gott- 
heiten, die hinter diesen Himmelskörpern stehen. ,das Rta be- 
sitzend', d. h. sieh an das Rta halternd, genannt. Und es ist 
nur natürlich, daß auch die Adityas, die II fiter des Rta, deren 
Größe durch das Rta groß ist, die durch das Rta die ganze 
Welt beherrschen, den Pfad des Rta wandeln. Wenn weiterhin 
die Adityas auch als Führer und Lenker des Rta erscheinen, 
so liegt da schon eine abgeleitete Auffassung vor, 1 - die. ja auch 
darin zum Ausdruck kommt, daß Wirkungen des Rta als 
Satzungen der Götter gedeutet werden. Anstatt des Pta, das 
den Bahnen die Richtung vorschreibt, oder eigentlich neben 
ihm, wird insbesondere der große Schöpfer Varuna als der- 
jenige angesehen, der der Sonne die Pfade gefurcht, dessen 
Satzungen des Nachts den Mond wandeln lassen, und der den 


Vgl. auch Oldmiberq-, Hel. d. Veda *, 10S f 
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Tagen die Hahnen geschaffen hat. Aus all dem folgt wohl, daß 
man der wahren Bedeutung des in den N atut^orgängen wir- 
kenden Rta, das ara Himmel (KV. IV, 42, 4; V, 45, 7 f.), dort, 
wo man die Sonnenrose ablöst (V, 02, 1), seinen Sitz hat, am 
besten gerecht wird, wenn man das Wort durch , Recht 1 * * 4 und 
nicht durch den allzu farblosen und unbestimmten Ausdruck 
, Ordnung* wiedergibt. 

Neben dem himmlischen gibt es aber noch ein auf Erden 
waltendes Rta, das die Norm für das sittliche Verhalten der 
Menschen darstellt und geradezu ihr rechtes oder gerechtes 
Tun bezeichnet. Es wäre gewiß verfehlt, wenn man auch diesem 
Rta die Bedeutung , Ordnung* unterlegen wollte. Zwar tritt 
auch bei ihm das von Oldenberg hervorgehobene Moment der 
Bewegung stark hervor. Aber auch hier ist dies nicht das 
Wesentliche. Vor allem ist es unverkennbar, daß die diesem 
Rta eigentümliche Phraseologie durch die mit dem himmlischen 
Rta verbundenen Vorstellungen beeinflußt ist. Mit dem himm- 
lischen Pfad des Kta, der durch Strahlen gelenkt wird, gut 
gangbar und dornenlos ist (I, 13G, 2; I, 105, 16; II, 27,6)/ wird 
der Pfad des Kta, den die Menschen wandeln, geradezu iden- 
tifiziert, wie man aus den folgenden drei Stellen ersieht: ,Gut 
gangbar ist der * dornenlose Pfad, o Adityas, für denjenigen, 
welcher dem Kta nachfolgt* (I, 41, 4); ,da Mitra, Aryaman und 
Varuna unsere Beschützer sind, sind die Pfade des ljta gut 
gangbar* (VIII, 31, 13); ,auf Eurem Pfade des Kta, o Mitra 
und Varuna, mögen wir die Gefahren, wie das Wasser mittels 
eines Schiffes, überwinden* (VII, 65, 3). Dieser Pfadvorstellung 
entstammt offenbar auch die Verbindung rtam I- ,deni R. nach- 
folgen*, d. h. recht wandeln, recht tun. Hier handelt es sich 
also nur um Übertragungen von Vorstellungen, die mit dem 
himmlischen Kta verknüpft sind, auf das irdische Rta, und bei 
diesem tritt gewiß noch weit mehr als bei jenem das Moment 
der Bewegung hinter der Idee des Rechten, der unabäntler- 


1 Hierher gehören jedenfalls auch die alten, staublesen, schön geschaffenen 

Pfade des zu den Äditvas in naher Beziehung stehenden Savitar (I, 

35, 11). Die zweite Hälfte des erwähnten Verses tebhir no adya patlubhih 

sugdbhi rtlkfü ca 110 (hihi ca brithi de ca erinnert an II, 27, ö: pdnth ä 
, . . j tnxädityä ddfü vocatä no ydchatä no . . . Stinna. 
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liehen Norm zurück. 1 Und der im an rta , Unrecht/ bestehende 
Gegensatz zäMl Rta läßt vollends erkennen, daß bei dem auf 
das Ethische gerichteten Rta die Rcwegungsvorstellung zumeist 
überhaupt nicht mehr vorhanden gewesen ist. Darum meine 
ich, daß Oldenberg (Nadir. Gott. Ges. Wiss., 1. c., l()Sff ; ) in der 
Unterscheidung von rta und snUjn zu weit geht. Die auch von 
Oldenberg hervorgehobene Verbindung von rta mit Verben des 
Redens und die Verknüpfung von rta und dnyta mit mtifä be- 
weisen vielmehr, daß ytd } das Recht, auch f «ityd, die Wahrheit, 
einschließt. So bedeutet das babylonische hittn (Recht) auch 
Wahrheit in der schon oben zitierten Stelle (Leipz. sein. Sind. 
II/4, p. 3 und 6): ,Dein Wort läßt Recht {Jättu) und Gerechtig- 

1 Außerdem scheint die Vorstellung mit hinein zu spielen, daß die Aditvas, 
die insbesondere zu ftonuo und Mond in nächster Beziehung stehen 
und seihst als Lichtgestalten vorgestellt worden. dioWego erhellen und 
so gut gangbar machen, wie ja auch ,die Morgenröte, die Pfade gut 
gangbar machend, vorangohP (V, 80, 2). Mitra und Varuna werden 
einmal (1,23,6) , Herren des Uta, des Dichtes 4 genannt. Sie heißen 
darum guto Führer, die rirhtig führen (rjuuii: I, IM), 1), d. h. — wie 
mitunter ausdrücklich erwähnt wird — auf einem Wege, der aus Be- 
drängnis oder au. Gefahren vorbeiführt. Wie ich schon oben (p. LH ff.) 
ausgeführt habe, begegnen wir allen den bisher erörterten, mit dem 
Rta verknüpften Vorstellungen auch in den babylonisch-assyrischen 
Hymnen. Samas ist Herr des Rechtes und der Gerechtigkeit, diese 
sind seine Kühne oder Diener. Andrerseits soll das Recht (Kittu), sein 
Bote, den Warnas recht leiten, auf daß sein Weg richtig (gerade) sei. 
Samas wacht aber auch über das' Recht unter den Menschen, er über- 
schaut ihre Schritte und leitet die Menschen recht. Und auch bei 
Samas ist das llineiiwspielen des Gedankens an die Lichtor*cheinung des 
Gottes in die Pfad Vorstellung noch deutlich wahrnehmbar. Bekanntlich 
ist der ,Weg‘ oder ,Rfad des Rechtes ( f*)‘, auf dem Gott führen oder 
den er zeigen soll — im Gegensatz zum Pfad der Lüge — auch denn 
alten Testament., insbesondere den Psalmon. geläufig. Fiir , rechtschaffen 4 
wird aucli die Wendung , deren Weg gerade, ist 1 gebraucht. Auch von 
den Wegen und Pfaden Gottes ist in Verbindung mit Recht und Wahr- 
heit die Rede. Und wie Kittu den Samas recht leiten soll, so geht 
auch vor Jahvoh das Recht einher. Es hat seinen Sitz im Himmel. 
Denn das Recht schaut vom Himmel herab (Ps. 85, 12) und ist die 
Stütze von Jahvehs Throne (07, 2) Daß auch hier bei der Pfadvor- 
stellung die Lichterscheinung eine Rolle spielt, ersieht man aus Ps. 110. 
KU ff.: .Ich hasse den Pfad der Lüge. Eine Leuchte für meinen Fuß 
ist dein Wort, ein Licht für meinen Pfad . . . Ich habe geschworen . . 
deine gerechten Rechtssatzungen zu beobachten/ 
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kcit (ml Sam) entstehen, so daß die Menschen die Wahrheit 
{kittu) sprechen/ Beide Bedeutungen stehen *aueh neben- 
einander in der Stelle: ,Ein König des Rechtes ( klttu ; = ge- 
rechter König), der die Wahrheit (klttu) spricht 4 (Muss-Arnolt, 
Handwörterb. 238). In ganz ähnlicher Weise verbinden sieh 
auch im Alten Testament serieq (Recht) und müScmm (Gerad- 
heit, Gerechtigkeit) in der Bedeutung , Wahrheit* mit Verben 
des Sprechens, und , Lippen des Rechtes (?edeq) c sind die Be 
Zeichnung für Wahrheit sprechende Lippen. 1 Es kann also 
nicht zweifelhaft sein, daß auch bei dem auf die menschliche 
Moral sich beziehenden Rta nicht , Ordnung* — aber auch nicht 
, Wahrheit* — den Ausgangs- und Kernpunkt bildet, sondern 
tlas , Recht*, und daß , Wahrheit* nur die insbesondere in der 
Rede sich manifestierende Seite dieses Rechtes ist. Darauf weist 
auch die nachher noch zu erörternde Rolle hin, die der Begriff 
der druh neben dem Rta im Vorstellungsbereich der Ädityas 
spielt. Wie sehr übrigens die Vorstellungen von dem himm- 
lischen und dem irdischen Rta, die ja in Wirklichkeit identisch 
sind, in einander übergehen, lehren Stellen wie R V. VII, 00, 5: 
,|Die Ädityas] sind Rächer vielfachen Unrechts. . . . Sie sind 
im Hause des Rechtes erstarkt* oder VI 1 , 615, 13: ,Die gerechten, 
im Recht geborenen, durch das Recht erstarkten, Unrecht 
hassenden [Ädityas].* 

Neben diesen zwei Formen des Rta steht noch eine dritte: 
das im Kultus, im Opferdienst in die Erscheinung tretende 
Rta. Wenn cs sich auch auf das , heilige Werk*, auf das , Opfer* 
bezieht, so trifft doch die Wiedergabe durch diese Ausdrücke 
nicht das Wesentliche. Man geht aber auch fehl, wenn man 
dieses Rta als , Ordnung* auffaßt und mit Ohlenberg (Rel. d. 
Veda 2 , 1ÜT| seine Verbindung mit Agni daraus erklärt, daß 
sieh in diesem Gotte .mächtigste Ordnungen des natürlichen 
und kultischen Geschehens manifestieren*. Das Rta des Agni 
— das natürlich in derselben Bedeutung auch zu anderen 
Göttern in Beziehung treten kann ist vielmehr nichts anderes 
als das aus dem Moralischen in die Sprache der Werkfrümmig- 

1 Daß auch die Begriffe hai&ya und ava nahe beieinander liegen, ergibt 
Mob aus dem Umstand, daß V. 4 3, 3 die Pfade, die sonst auch Pfade 
des Asa beißen, und 30, 6 die (dem Asa gemäßen) Taten das Beiwort 
hni&ya erhalten. 
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keit übersetzte Recht, das rechte Tun innerhalb der Sphäre 
des Kultus und die im Opfer und Gebet, also in einer kultischen 
Verrichtung bestehende rechte Handlung, zum Unterschied von 
dem im moralischen Sinne rechten Tun. Und der Pfad des 
Rechtes, d. h. der rechte Wandel, ist im Bereiche des Kultus 
die den Forderungen der Werkgerechtigkeit entsprechende ge- 
wissenhafte Erfüllung aller in das Gebiet des Kultus fallenden 
Pflichten, oder es ist der Pfad, auf dem das Opfer, das die 
wichtigste Form des in kultischem Sinne rechten Tuns darstellt, 
zu den Göttern geführt wird, oder auf dem diese zum Opfer 
herbeikommen. In diesem Sinne bedeutet die Wendung ,dem 
Rta nachfolgend soviel wie die Vorschriften des Kultus befolgen. 
Während ytddhiti wenigstens als Beiwort der Ädityas sich auf 
die dem moralischen Rta entsprechende Gesinnung bezieht, ist 
das dem Wortschätze des Kultus angehörende Ytantfa dlnü die 
auf das kultische Rta gerichtete Gedankeneinstellung, das 
Gebet, und es steht demgemäß RV. IX, 97, 34 unmittelbar neben 
brdhmaijo manUn, einer Bezeichnung des Gebetes. Und während 
t'tthn vad , recht, wahr sprechen* und <uirtam &ap- (I, 23, 22) 
, unrecht, falsch schwören* dem Bereiche der Moral angehören, 1 
bezeichnen rtäjjat" . . van i nah ( 11,32, 1 ), ytasija väri. (X, 1 10, 1 1 ) 
und rtaräknia natjfduft (IX, 113,2) das in kultischem Sinne 
rechte, richtige Wort, das von der Werkgerechtigkeit auch heut- 
zutage oft über das in moralischem Sinne wahre Wort gestellt 
Wird, das Gebet. 1 )ie beste und bündigste Erläuterung des 
kultischen Pta bietet der RV. selbst mit den Worten ( V, 12, (>): 
,Wer, o Agni, mit Anbetung (mnuasa) dein Opfer (tjajfidni) 
ehrt, der Hütet das Rta ( rtuiu sd jxiti) des rötlichen Stieres 
(d. i. des Agni).* Dieselbe Bedeutung» Verschiedenheit läßt sich 
bekanntlich auch bei rja , gerade, recht, richtig* feststellen (vgl. 


Unrichtig ist die Ansicht (Gelduer, Glossar), daß >la X, 34, D2 in t/nl 
rtibn vadämi ,Fid 4 bedeute. Aber auch , Ordnung 4 (Oldenherg, Nachr. 
Gott. Ges., 1. c, p. 170, Amu. 2) paßt nicht Es ist vielmehr zu ver- 
stehen: .[Ihm strecke ich die zehn Finger entgegen (mn zu bezeugen): 
ich werde (ihm) Geld nicht verweigern.) Das spreche ich wahr. 4 
1 V&m vad- ist also nicht bloß , schwören 4 , sondern versichern, beschwö- 
ren, daß es wahr sei. Ebenso meint satya in der späteren Literatur 
zunächst nicht den Eid seihst. Vielmehr bedeutet xatynm vue (vad umv.) 
,als wahr bezeugen 4 . 
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z. B. IV, 1, 1 7 : mrjfo . . . rjü martern vj'jinä ca pdhjan mit 
X, 100, 3: rjüyatr ydjamänäya sunvatS ). Nicht selten ist es 
aber schwer zu entscheiden, ob das Rta in moralischem oder 
in kultischem Sinne zu verstehen sei. Und zwar rührt dies 
davon her, daß dem Rta in jeder dieser beiden Bedeutungen 
dieselbe Phraseologie eigentümlich ist. Da nun für die Adityas, 
in deren Vorstellungsbereiche diese Phraseologie wurzelt, das 
moralische Moment ganz besonders charakteristisch ist, kann 
es nicht zweifelhaft sein, daß das kultische Rta nur ein Abbild 
des moralischen Rta ist. Wie priesterlichcs Denken auch in 
Adityahymnon dem auf das sittliche Verhalten abzielenden Rta 
die Richtung auf das Kultische gegeben hat, ersieht man sehr 
deutlich aus VIII, 27, 1811.: sürya vdyatf . . . rtdm dadhd, . . . 
rtdm yatc chardir yemd vi däsusn, . . . julteänäya und 1, 136,5: 
dättv/niwinn . . . aryamahhi rakxaty rjüydntam dnn vrntdun | aic- 
thatv yd enoli paribhiisati rratdnt. Dieses Verhältnis zwischen 
den zwei Rta- Arten, bei dem die Grenzen zwischen der mo- 
ralischen und der kultischen Bedeutung oft verschwimmen, und 
mitunter auch noch die Vorstellung von dem himmlischen Rta 
hineinspielt, 1 * * oüenbart sieh mit besonderer Schärfe in der Be- 
ziehung des Agni zum Rta. Denn Agnis Epitheta riävan , 
ytnrfdh , rtdjäta, rtddhlti , ytdsya yopä , rtdsya rat Id. u. a. m., 
die dann zum Teile auch anderen Göttern beigelcgt wurdeu, 
sind zweifellos von den Adityas her auf Agni übertragen worden, 
wobei das in diesen Ausdrücken wie in rtdsya yd nt hak ei#3 
Imltene rta die Beziehung auf das vornehmlich in der Opfer- 

1 Obwohl bei dem biblischen xedeq (, Recht, Gerechtigkeit 4 ), insbesondere 

in den Psalmen, das moralische Moment sehr stark betont wird (vgl. 

•/. B. Pa, 15. 2 IT. : ,Wer in Unschuld wandelt. Recht übt und Wahrheit 

spricht in seinem Herzen, nicht verleumdet, seinem Nächsten nichts 
Böses tut, . . . sein Geld nicht um Zinsen gibt, Bestechung . . . nicht 
annimmt'), so ist doch wohl bisweilen auch in diesem Worte sowie in 
rpTä (, Gerechtigkeit 4 ) und ir (, gerade, rechtschatten 4 ) Beziehung auf 
die Beobachtung des religiösen Gesetzes enthalten. Und p*js (,der Ge- 
rechte') ist mehr und mehr zur Bezeichnung des Frommen geworden. Wie 
da« Rta, woiseu übrigens auch vratd (vgl. das vratdm der Adityas I, 25, 1 ; 
III, 59, 3 mit dou vraläni des Agni III, 3, 9, ferner aoratd t anyiivra(a r 
ftjjavraia) und dh^Hnan (vgl. VII, 89, 5: tdoa dlairmä yuyopimä mit V, 
20, 6: stamidltuiuth . . . dh/trmüni piwyasi) neben ihrer kosmischen Funk« 
tion moralische und kultische Bedeutung auf. 
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darbringung sich äußernde rechte Werk erhalten hat. 1 Aus der 
engen Verbindung Agnis mit diesem Rta und aus dem Um- 
stand, daß in dein kultischen ljtta auch noch die Erinnerung 
an seine moralische Bedeutung lebendig ist, und nicht sosehr 
aus der Wesensverwandtschaft mit Varuiui und Mitra erklärt 
sich die Tatsache, daß Agni zu den Ädityas, insbesondere zu 
Varuna und Mitra, und zu Aditi in sehr naher Beziehung steht, 
daß auch bei ihm das moralische Moment stark hervortritt, und 
daß er außer den ihm mit den Adityas gemeinsamen Beiwörtern 
rtf'wan, rtärfdh , rtdjäta usw. auch die besonders für die Ädi- 
tyas charakteristischen Epitheta adrrih, ddabdhu, dmjdbha , pü- 
tddak$a($' u. a. m. erhält. Nicht darum also, weil — wie Ohlen- 
berg (Hol. d. Veda 2 , p. 199 mit Bergaigne, Reh ved. III, 109) 
meint — Agni ,nls nächster göttlicher Genosse des mensch- 
lichen Lebens alles sündige Tun durchschaut*, und weil sieh 
(Ohlenberg, 1. c., 304) neben den Adityas , besonders die Gestalt 
Agnis dem Bedürfnis des Glaubens darbot, die Welt d^s Rechts 
mit der Götterwelt verknüpft zu sehen*, ist Agni ein Rechts- 
schützer und , Vorkämpfer von Recht und Ordnung* geworden 
sondern der Umstand, daß Agni als Opferfahrer und priestcr- 
lieber Gott mit der kultischen Ausprägung des Rta auf das 
engste vci knüpft war, hat die Annäherung und Angleichung 
Agnis an die Ädityas, die Hüter des himmlischen und Wächter 
des irdischen, moralischen Rta, und die Übertragung von Zügen 
Ädityas auf Agni herbeigeführt. 2 

1 Fälschlich und in höchst überflüssiger Weist*, hat Geldner (Glossar) dem 
Worte Hä in einigen Zusammensetzungen die Bedeutung ,die rechte 
(Opfer- )Zoit l beigelegt. »So sollen Hapä ,die rechte Zeit, die Opferzeit 
wahrend, enthaltend*, rtayäj .zur rechten (Opfer-)Zoit, pünktlich an- 
geschirrt*, rte.jd ,zur bestimmten Zeit geboren: pünktlich* bedeuten 
Daß man mit den oben für rta festgestellten Bedeutungen .auf das beste 
auskommt, braucht nicht weiter auseinandergesetzt zu werden. Falsch 
ist auch Grassmanns Wiedergabe von rtmn VII, 7o, 1 durch , rechtzeitig*. 

1 Ich habe schon oben (p. lf>7) bemerkt, daß die dom Agni zugeschriebene 
Befreiung des SunaJOepa und die Lösung der Schuldfessel durch Agni 
Züge sind, die er von Varuna übernommen hat. Es ist aber auch un- 
verkennbar, daß die Schuldvorstellung selbst, wo sie in Verbindung mit 
Agni auftritt, aus dom Vorstoliungsbereich der Adityas entlehnt ist. 
Diese Abhängigkeit verrät sich schon durch (ffe große Ähnlichkeit des 
Wortlautes der an Agni und an die Ädityas gerichteten Verse. So er- 
innert IV, 3, 13: md kätxgn yakfätn *ädam ul dhuro gä tun vrxaxya pro- 
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Ich lmbe diese Krortertflag über das vedische Kta nicht 
nur deshalb eingeschaltet, well die bisherigen* Auffassungen 
dieses Begriffes mir nicht befriedigend erschienen sind, sondern 
auch aus dem Grunde, weil ich meine, daß das awestische Aäa 
mit dem Rta in den für dieses festgestellten Ausprägungen und 
Bedeutungen übereiristiinmt, obwohl die Lehre ZaraOustras den 
Begriff des Asa im übrigen mit einem neuen Inhalt erfüllt hat. 
Darmesteters Beweise für die kosmische Bedeutung des A§a 
sind, wie ich schon oben (p. 166) bemerkt habe, ganz unzu- 
länglich, obwohl sie manches Treffende enthalten. Dennoch 
lassen sich noch Spuren dieser Funktion des Asa nach weisen. 


minnft * mdipdk | wi« bhrütur agne nnrjor rnum ver mä s&khyur däksam 
ripdr bhvjema an die Vorse V, 85, 7: aiymyäm varuna mitryäm vä M- 
khäyant vä sddam ul hhrdtavam vä | veAdm vä nltyam varvnäranam vä 
ynt .vfm dg ad cakrmdt didrulhas tut , V, 70, 4 (an Varuna-Mitra) : md hunya 
. . . yalcst hn bhujema tanübhÜi, VIT, 88, 0 : yd äp'ir wtyo varuna priynh 
nun traut dyärn/ti kruacat suhhä tc J md ta dnusvanto yalcftin bhujema , VI, 
51, 7: md va euo anyukrtam bhujema . . . svayäm ripus tanväm ririttisfa, 
VII, 5*2, 2: md va bhujemänyujätam 6nalt, II, 28, 9: mdfiäm . . . anynkrtena 
(sc. rndna) bhojam. Der Agnivers IV, 3, 13 unterscheidet sich von V, 
85, 7 dadurch, daß in diesem von der sündigem Handlung gegen den 
Freund, Bruder usw., in jenem von dem sündigen Treiben des Freundes, 
Bruders usw., dessentwegen der Gott nicht den Dichter strafen möge, 
die Kode ist. ( Yakjtri , das parallel zu rna und 6nas gebraucht wird, 
muß eine Art sündhaften Handelns, wohl — wie Geldner angenommen*' 
hat. — heimtückische Zauberkünste bezeichnen, die von den Göttern*?' 
besonders den Aditvas, verfolgt und bestraft werden; es entsprechen 
einander yakpäm gä und rita-yd, rndm ti.) Daß der erwähnte Agnivers 
aus Vorstellungen des Ädityakreises geschöpft hat, geht auch daraus 
hervor, daß Agni im 5. Verse desselben Liedes gefragt wird, welche 
Sünde dos Beters er den Aditvas (und einigen andern Göttern) mit- 
toilen werde, und daß in anderen Versen neben dem kultischen Uta 
auch der Macht des kosmischen Kta Erwähnung geschieht. Auch die 
Hüter und Späher des Agni sind, wie schon die Epitheta ( udabdha , 
usvapnaj, änimiaat) beweisen, aus dem Vorstellungsbereich der Ädityas 
herUbergqnommeu. Wie nahe beieinander die kultische und die dein 
Adityakreiso ungehörige moralische Bedeutung des Kta liegen und wie 
leicht die Überleitung von der einen zu der anderen erfolgen konnte, 
erkennt man sehr deutlich z. B. aus dem Liede V, 12 (an Agni). Und 
wie der Gedanke an das kosmische Rta hineiuspielt, zeigt z. B. V, 1,7: 
<i yd* tatdna rudani rfena. Das Umgekehrte liegt vor I, 41, 5: yum 
yajüum nuyathä . . . ddityä rjttnä pathd. — Das Verhältnis des Soma 
zum Rta ist dem des Agni zum Rta ganz ähnlich. 
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Sic ist meines Erachtens ilo^ erkennbar in Y. 31, 13: yd 
fr am ävttya i ja rd mdzdä pdrosdltv taya | y~) va kau jus 
aenawhö ä mazistajn (a)yammt& bu)<nn | ta unm /ny fhtnsm härö 
aibi and (aibi) vaenahl ri.spä (, welche offenkundigen oder welche 
heimlichen [Handlungen], o M., mit Strafe bestraft werden, oder 
wer [sogar] für ein geringes Vergehen sehr große Sühne sich 
zuzieht, alles das überschaust du wachsam in [deinem] Auge 
durch das leuchtende Asa*). Zunächst sei festgestellt, daß diese 
Strophe nicht bloß durch das Asa an Verse von Adityahymnen 
erinnert. Auch die Adityas sind ja Wächter, die überallhin 
schauen und die bösen und die guten Taten wahrnehmen und 
das Unrecht bestrafen. Und KV. Vlll, 47, 8 werden sie, die 
wie Späher von dem Beobachtungsort herniederschauen (11), 
angefleht, von großer und von kleiner Sünde zu befreien 
(ynydrn mahn na t'naso yüydm drbhäd urusynta) 9 und im 13. Verse 
desselben Liedes folgt die Bitte, sie mögen die offenkundige 
und die verborgene Übeltat (ydd ävtr ydd apteydm . . \gl. 
zu taya in unserer Strophe Atb. V. IV, lt>, 1 : yd stäydn 
nnimjatv cdranl sdrratn dvra iddm ridnh und ibid. VII, 108, 1 : 
yd na stäydd d(j),sati yd na är'iij) weithin zu verscheuchen. 
Vielleicht darf man aber auch in der Verbindung aenanhö ha) 
einen Berührungspunkt mit der Vorstellungswelt der Adityas 
sehen. Ich betrachte es als gewiß, daß bnj soviel wie Strafe, 
Sühne, Buße bedeutet — auch Bartholomae, Air. Wtb. gibt es 
•durch ,Bußc* wieder - halte aber die Ableitung des Wortes 
in dieser Bedeutung von der Wurzel bnj , lösen, befreien, retten* 
für ganz unwahrscheinlich, obwohl Bartholomae auf asäehs. bnia 
, Heilung*: nhd. hvßt* hinweist. Bei dieser Ableitung würde sich 
für a hnfwho bnj doch eher der Sinn , Befreiung (hoZihi, biuldhi) 
von der Sünde* ergehen. 1 Ich ziehe cs deshalb, aber auch aus 
sachlichen Gründen vor, aenavhö bnj an die oben angeführten, 
in Adityahymnen vorkommenden Wendungen ma . . . eno (yak~ 
sdm, rndna) bhnjema ( bhojam ) anzuschließen, in denen hhnj 
, auskosten, büßen* bedeutet. Gegen diese Auffassung läßt sich 
allerdings geltend machen, daß im Iranischen eine Wurzel bnj 
mit der Bedeutung , genießen* nicht nachgewiesen werden kann. 
Aber ausschlaggebende Bedeutung wird man diesem Ein wand 


\V1. enoh und r'nasah mit ßmuc KV. 1,24, 0*, VIII, 18, 1*2 
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nicht zubilligen, gehört also diese Strophe zu den wicht eben 
zahlreichen Stollen der UaOas, in denen ältere, vorzoroastrimdie 
Vorstellungen sieh noch rein erhalten haben, so werden wir 
uns nicht wundern, wenn wir in ihr auch der kosmischen Be- 
deutung des Asa begegnen. Sie ist noch deutlicher erkennbar, 
wenn man den Instrumental Oicisrä (, leuchtend') nicht im An- 
schluß an Roth und Burtholomae mit dem angeblich instru- 
mental gebrauchten Lokativ caxmüncf, def%auch sonst noch in 
den (jlaOas von Verben des Sehens regiert wird (,im Auge wahr- 
liehmen'), sondern, was am natürlichsten ist, mit asä verbindet. 
Asa wird ja auch Y. 32, 2 % r 7mvat ,liehtbegabP genannt, und 
seine WobnsUitten sind lichterfüllt (tf'avvaifi*: V. 16, 7). Mazda 
überschaut also wachsam in seinem Auge durch das leuchtende 
A&a alles sündige Tun. Wir dürfen wohl annehmen, daß mit 
diesem Auge die Sonne gemeint ist, die ja Y. 1, 11 ausdrück- 
lich als das Auge des Ahura Mazda bezeichnet wird, wie sie 
im Veda das Auge des Varuna und Mitra ist. In dieser Be- 
ziehung des Asa zur Sonne und zum Licht kommt aber zwei- 
fellos die alte kosmische Funktion des Asa zum Ausdruck. 
Denn dieselbe Beziehung ist auch für das kosmische Rta cha- 
rakteristisch. Es hat ja seinen Sitz dort, wo man die Sonnen- 
rosse ablöst (V, 62, 1), die Sonne — das Auge des Varuna und 
Mitra — ist das belle, sehenswerte Antlitz des Rta (VI, 51,1), 
Varuna und Mitra sind Herren des Rta, des Lichtes (1,23,5), 
der Pfad des Rta und das Auge des Bhaga (d. i. die Sonnet 
werden durch Strahlen gelenkt (I, 136,2), und die Sonne schaut 
ebenso wie die Adityas, die Hüter des Rta, Recht und Unrecht 
bei den Menschen. 1 

Eine Nachwirkung der kosmischen Bedeutung des A&a, 
die dem W alten des Rta in den Naturvorgängen entspricht, 
scheint sich ferner darin zu äußern, daß sich in Y. 44, 3 — 5 
an die Frage, wer der uranfänglichc Vater des Asa sei, un- 
mittelbar die Fragen anschließen, wer den Weg von Sonne und 

1 Hierher gehört wohl auch X, 62, 3 (vgl. auch 2 und V, 45, 7 f.): yd 
(sc, dnyirasnh) rtdna suryam ärohaymi divi, obwohl liier auch der Ge- 
danke an das kultische I>t« (Gebet) mitspielt. Vgl. IV, 13, 2: dnn 
vratdiy vdrmio yauti mitrö ydt sfiryam divy ärohdycmJi. Ein weiteres 
Beispiel ist V, 63, 7 : rfena vi4vnm bhdvanam vi räjalhah mryam d dhatiho 
diin , . 
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Sternen festsetzte, durch wen der Mond wachse und abnehme, 
wer die Erde drunten und den Luftraum festhielt, so daß sie 
nicht hinabfielen, usw. 1 Die Berechtigung dieser Vermutung 
wird schwerlich durch den Umstand beeinträchtigt, daß die 
Reihe dieser auf Naturvorgänge sich beziehenden Fragen durch 
die Frage unterbrochen wird, wer der Schöpfer des Vohu 
Man ah sei. 

Auch die Pfadfbrstellung, die im Awesta vornehmlich in 
Verbindung mit Asa auftritt, setzt ein kosmisches Asa voraus, 
wie der Pfad der Adityas und des Rta das kosmische Ijta zur 
Voraussetzung hat (vgl. oben p. 167 ff). Bezeichnen auch der 
Pfad oder die Pfade des Asa * zumeist nur den rechten sitt- 
lichen oder religiösen Wandel, so hat doch die Strophe Y.33, 5: 
,. . . wenn ich zum langen Leben gelange, zum Reich des Vohu 
M., zu Asa hin, zu den geraden Pfaden s pad'ö), bei 

welchen Mazda Ahura wohnt', noch die ursprüngliche Vor- 
stellung von den himmlischen Pfaden bewahrt. Dasselbe gilt 
für Y. 4P), P>: ,. . . der uns die geraden Pfade des Nutzens lehren 
möchte, die des körperhaften und geistigen [d. i. jenseitigen] 
Lebens, die wahren, zu den Wesen hin, bei denen Ahura wohnt' 
und Y. 68, 13: ,. . . der der geradeste (mzistu) [Pfad] ist zu 
Asa hin und zum lichten, alle Seligkeit enthaltenden besten 
Leben der Anhänger des Asa'. Übrigens hätte auch die Ver- 
göttlichung des Asa nicht zustande kommen können, wenn nicht 
■■Ton Anfang an die Vorstellung von einem himmlischen, in der 
Welt der Götter wirkenden Asa vorhanden gewesen wäre. 

Wenn sich demnach auch diese Bedeutung des Asa noch 
nachweisen läßt, so darf man schließen, daß sie ehemals eine 
größere Rolle gespielt hat und nur durch rein zaraOustrische 
Ideen in den Hintergrund gedrängt worden ist. Selbst bei dem 
moralischen Asa hat sich der Einfluß neuer Anschauungen so 
sehr geltend gemacht, daß man das Asa für wesentlich ver- 

1 Die umgekehrte Reihenfolge KV. I, 105, 1 ff. : candrdmä . . . dhävate diüt 
. . ., md *u de vä addh srdr dva pädi divds pari . . ., küä rtdm pürvydm 
/jatdm . . kdd va rtihn kdd dnrtam. Obwohl hier rta neben yajhd und 
ähuii steht, spielt doch wohl der Gedanke an das kosmische Rta hinein. 
Darauf deuten auch zwei der folgenden Verse hin: kdd va rtäsya 
dharnasi kdd, vdrunasya cdksanam } kdd aryomnd mahäs patha . . rtdm 
ar $ an ti sind har a li . 

Sily.nns^hrr d phit.-tmt. Kl. 17f» Bd 7. Aldi. 12 
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schieden von dem vedischen $ta halten könnte, wenn sich nicht 
noch ältere Züge erschließen ließen, die dem Asa mit dem 
Rta einst gemeinsam gewesen sein müssen. Das Wesen des 
awestischen A$a ist durch dessen Gegensatz zur Druj gekenn- 
zeichnet. Aber im Awesta, insbesondere in den GäOäs, ist das 
Asa nicht mehr die Norm für die mannigfachen Arten sittlichen 
Verhaltens, sondern wird in ganz einseitiger Weise auf die Pflege 
des Kindes und des Ackerbaus oder gan& allgemein auf die 
Befolgung der Religion und der Satzungen des Ahura Mazda 
bezogen. Wer dfesen Forderungen zuwiderhandelt, wird als 
Anhänger der Druj betrachtet. Der Viehzüchter wird unmittel- 
bar neben dem richtig Lebenden genannt (Y. 29, 5: jwhjytii . . . 
fsnyantF . , vgl. Bl, 2: aSät Iwfä jrämafn)- er ist ein Anhänger 
des Asa (rrsfWtl: 58, 4); durch das Asa fördert man die Land- 
wirtschaft (44, 20); wer Getreide anbaut, baut das Asa an (Vi- 
devd. 3, Hl); und der schlechthandelnde Anhänger der Druj 
frevelt an dem Vieh und an den Leuten des nicht betrügenden 
(udrtij't/ttnfö) Landmannes (Y. 31, 15). Es fällt darum auch 
schwer, anzunehmen, daß das durch die beiden uranfän glichen 
Geister repräsentierte Gute und Böse in Gedanken, Wort und 
Tat (30, 3) sich auch noch auf andere sittliche Grundsätze und 
deren Verneinung beziehe. Nur selten bildet sich eine Äußerung, 
die ausdrücklich nach dieser Richtung weist, wie etwa die Be- 
merkung (Vidcvd. 4, 43), daß diejenigen, welche für einen Tot- 
schlag die entsprechende Strafe erhalten haben, sich hernach 
wieder im Einklang mit dem Pfade und der Vorschrift des Asa 
befinden. Doch sind Anzeichen dafür vorhanden, daß der Be- 
griff des Asa gleich dem des Rta im Gegensätze zur Druj, die 
zur Verkörperung alles Sündhaften und Lasterhaften geworden 
ist, alles in moralischem Sinne Gute und Rechte eingeschlossen 
hat. So deutet noch die oben als Beweis für die kosmische 
Funktion des Asa herangezogene Strophe Y. 31, 13, nach« der 
Mazda durch das leuchtende Asa alles sündige Tun überschaut, 
auf die allgemein moralische Bedeutung des Asa hin. Ein noch 
wertvolleres Zeugnis aber liegt iu dem Umstand, daß der Ge- 
gensatz von ft#a und druj eine Parallele in der vedischen Ge- 
genüberstellung von rta und *druh hat. Die Tragweite dieser 
Tatsache ist bisher nicht erkannt worden, und Oldenberg hat 
sie sehr unterschätzt, wenn er (Nachr. Gött. Ges. Wiss., Phil.- 
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hist. Kl. 1915, 179) den Umstand, daß druj und drdgvaut ,die 
stehenden Schlagworte für den Gegensatz des Aäa geworden sind, 
speziell iranischer Entwicklung' zuschreibt, ,za welcher der in 
Iran aufkommende Dualismus den Antrieb gab*. Wohl tritt 
uns der Gegensatz zwischen via und druh bei weitem nicht so 
scharf ausgeprägt entgegen wie der zwischen nUt und druj. 
Aber es genügt, daß er tatsächlich vorhanden ist, und es ver- 
schlägt nichts, daß in einzelnen Fällen (wie? I, 133, 1; IV, 23, 
7 f. ; VII, 75, 1) die Hexe Druli, die Verkörperung des Truges, 
dem Kta gegenübersteht. 1 Kino .Anzahl von Stellen, in denen 
Ableitungen von / druh in der Xähe der Utavorstellung er- 
scheinen. hat schon Ohlenberg (1. c. 179, Anm. 2) namhaft ge- 
macht. Aus ihnen seien die Verse I, 23, 22 (. . . jjdd rähdm 
nhhid mh'öha gdd rä äopd ntdurtawi) und 122, 9 (an Mitra- 
Varuna), wo dem abhidhrttfc (»Betrüger') der rfürä (,der An- 
hänger des Hechtes', hier in kultischem Sinne) gegenübergestellt 
wird, besonders hervorgehoben. Es kommen aber noch zahl- 
reiche andere Stellen in Betracht, welche überdies die sehr be- 
deutsame Feststellung gestatten, daß diese Ableitungen der 
/ druh mit Vorliebe in Verbindung mit den Adityas und dem 
ihnen nahestehenden Götter paar des Himmels und der Erde 
gebraucht werden, sowie in Stellen, in deren Umgebung auch 
die Adityas erscheinen. Hierher gehören V, 6tt, 4 (Mitra Var.): 
rtdm rtena sdpantä . . . adrtthä (,frei von Trug'); VII, CG, IN 
(M.-Var.) adnihä und 19: vtävrdhä ; II, 41, 5 (M.-Var.): dum- 
bhidrttliä , in 4: rtärrdhä ; IV, 56, 2 (Himmel und Erde): rtd- 
varl adruhä ; III, 56, l (H. und E.): närttha (neben rrntd . . . 
dhruvani ), in 2: rtdm ; I, 159,2 (Vater Himmel): adrnhah , in 
1 (Himmel u. E.): rtärfdha ; X, 66, 8 ( Alle Götter)': dhrtdvrntäh 

1 Auch in II, 23, 1 7 : rnackl rnayä brdhmanas pdtiv druhd hanta mahd 
rtdsya dhartdri kann schon die Personifikation Druh vorliegen (vgl. 
Y. 57, 15 von Sraosa: janta da&vayä drujö), dann ist aber auch die be- 
griffliche Bedeutung .Trug* noch lebendig (vgl. IV, 23, 8: vrjinüui hanti\ 
X, 87, 11: rtdm ... dnrtena hdnti) y zumal da in dern vorhergehenden 
Verse von der , Stätte des Truges f ( druhd» padS, auch V, 74, 4) die Rede 
ist, an der die Diebe sich aufhaiten. Außer mahd rtäsya dhartdri weisen 
noch axurya (Vers 2), rdlham ytäsya (3), mnltibhir nayati (4), vratäya (G), 
änägasah (7), rtaprajäla (15), vielleicht auch abhidipst/h (10) und abhi- 
dipsvah (13) auf Beeinflussung durch den Vorstellungskreis der Ädi- 
tyas hin. 


12 * 
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kmtrlyöh . . . rtasnpo ad ruh ah (vorher öfters die Ädityas er- 
wähnt, von denen diese vier Epitheta herstammen) und in 1 : 
i'tävfdhah 5 IX, 73, 7 (in einem Hymnus, der voll ist von Vor- 
stellungen des Ädityakreises): adrüha 8 pd-Saljt (es folgt in 8 : 
l'tdsya rjopd nd, dnhhäya ); VIII, 27, 9 und 15 (in einem Liede, 
in dem öfter der Adityas Erwähnung geschieht): udruhalj von 
, Allen Göttern* (in 15 werden Varuna und Mitra angerufen); 
ebenso If, 1, 14 (in 13 den visve amftä8<dt, parallel die Ädityas) 
und IX, 102, 5: anyd vrat.d sajdsaso r/dre der/tso (tdrrihaJj, in 0 : 
rfarfdhah. In VIII, 19, 34 werden die Adityas als adruhah 
(35: 8 yämiUl riasi/a rathydh ) „ und V, 70, 2 Mitra und Varuna als 
adruhväuä angerufen. Wie fest der Begriff der dnth gerade 
im Vorstellungsbereich der Adityas verankert ist, ersieht man 
ferner aus folgenden Tatsachen. Die von den Vätern began- 
genen Hunden, um deren Fortschaftang Varuna angefleht wird, 
werden VII, 86 , 5 druydhdtu , Trughandlungen* genannt (vgl. 
auch Ath. V. I, 10,2: raruija . . . risiunp . . . nicikcsi dnujdhdm), 
und in denn an Atri gerichteten Verse V, 40, 7, in dem auch 
Mitra und Varuna erwähnt werden, heißt der böse Dämon 
druydhdh .der Betrüger*. Dem Varuna wird I, 25, 14 nach 
gerühmt, daß diejenigen, die (sonst) zu täuschen suchen (////>- 
sdrah) und die Trug Übenden ( drdhrauah ) unter den Menschen, 
ihn nicht zu täuschen versuchen; Varuna wird VH, 89, 5 an- 
gefleht, den an dem Göttergeschlccht verübten Betrug (//dt . . . 
(ddiidroh<h]\ . . . <‘drä)n(isi , darnach X, 164,4: t/dd rndra hrah- 
mauas patr 'bhidruhdrß cdräm(tsi) zu vergeben, und der Ädityas 
Listen sind (II, 27, 16) gegen den Betrüger (< tbhidrdhr ) ins 
Werk gesetzt. Es kann demnach nicht zweifelhaft sein, daß 
der Begriff der dnih wie der des rtd, der Schuld u. a. m. ur- 
sprünglich nur dem Vorstellungsbereich der Ädityas angehört 
hat und von da in die Vorstellungskreise anderer Götter (vgl. 
z. B. in Indrahymnen VI, 22, 8 : jdnät/a drnhnnje und X, 99, 7: 
dnthrmjt » mduui sr) hineingetragen worden ist. So beschützen 
gleich den Ädityas ( VIII, 47, I) natürlich auch andere Götter 
den Menschen vor Trug (dnth). Hiebei fällt noch sehr ins Ge- 
wicht, daß den mit Vorliebe in Verbindung mit den Ädityas 
gebrauchten Zusammensetzungen von druh mit der Präposition 
abht ( abhidnth . abhldrohd\ die beinahe ausschließlich in Ver- 
bindung mit MiOra (rni&nt) insbesondere im Yast des MiOra 
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vorkom inenden Zusammensetzungen aiwi-l'Unij, ( nöit ) ahri.drao- 
yßa, a>i(iiui.dnr/ta pdruyöa) entsprechen. 1 Wir haben es da 
nämlich nicht mit irgendeiner unbedeutenden sprachlichen Par- 
allele zu tun, sondern mit einem der charakteristischen Züge, 
die den Adityas und dem allerdings außerhalb der Gruppe der 
Amesa Sp. stehenden awestischen MiOra gemeinsam sind. So 
stimmen ja die Adityas und MiOra auch in der Vorstellung von 
den Spähern (spas : span) überein, die alles wahrnehmend da* 
sitzen (RV. I, 25, 13 : pari spdso nt scdlre , vgl. IV, 4 , 12 : pätjd- 
rah . . . iiisrfdtfftyne tdv<t y und Yt. 10,4b: sjarsö ttvltdire mi&rahe) 
und als Unrecht strafende und die R echthandelnden beschützende 
Mächte aufgefaßt werden. Die Adityas und MiOra haben aber 
nicht nur ihre Späher (vgl. auch VI, 67, 5; VII, 61, 3), sie werden 
auch selbst als solche vorgestellt (II, 27,3: üditijästt . . . ddah 
t/haso . . . bhüvtpiksnh . . . antdh pasijauti . . .; V, 62, 8 usw. ; 
Yt. 10,46: sjats ridatta adaojpnnnö und ibid. 61; MiOra, s Epi- 
theta It<t:yn>ra jjaotnt und habvard.casntan) oder mit Spähern 
verglichen (VIII, 47, 1 1). 2 Und wie die Adityas gleich Spähern 
von dem Beobachtungsort ( kitla ) h oral »scha uen, so haben auch 
die Späher des MiOra und dieser selbst ihre Boobachtungsstätten 
{raC'dapanä: Yt. 10, 45, piiV'tfht.vaböatinna: 7). Mit diesen Über- 
einstimmungen aber steht im engsten Zusammenhang, daß die 

1 Vgl. auch Yt. 10, 80: nipdta aht ud.ndom. 

- Wio die Adityas Späher und Hüter (pnyäoah) zugleich sind (vgl. VIII, 
18,2: (hlahdhäh sdntd päydcoh '), so sind ihre Späher mit ihren Jliiteru 
(V, TO, 3) identisch. Dies gilt auch für die einigen anderen Göttern 
(besonders Agni) zugeschriebonen Späher und Hüter, deren Herkunft 
aus dem Vorstellungsbereich der Adityas nicht zweifelhaft ist,. Vgl. zu 
VIII, 18, 2 noch VI, 07, 5: sdnti xpdxo ddabdhäso t hnuräh , ferner V, 70, 2 f . 
( Varuna-Mitra ) : adruhvänä päldm no ntdrti päynbhih mit IX, 73,71.: 
nah asa extim . . . adruha xpdxah . . . | rftUya yopfi nd ddhhäyn sulcrdtuh, 
1, 95,9 (Agni): ädabdhehhih päyübhih pdky axmdn (ähnlich I, 143, 8; 
VI, 8, 7; VI, 71. 3), IV, 4, 12 (Agnii: dxvajmajah . . . jiäydvah . . . nah 
päntv amtiru (11,27,9 die Adityas: dstvapnujo anhuixti udahdhah ), IV, 1,3: 
prdJi spu*o vi ftrja . . . bbavd payi/r . . . ddabdhah . Und wie die Adityas 
die Späher- und Hütereigenschaft vereinigen (vgl. besonders VIII, 47. 11 : 
doa hi khydta . . . iva spdinli | . . . dnu no nennt hü Mtyt'nu), so nehmen 
die »Späher des MiOra nicht nur die MiOrabetriigcr wahr, sondern be- 
hüten auch die Wege (Yt. 10,45: jiaöu pänto) derjenigen, welchen die 
MiOrabetrüger nachstellen, und MiOra selbst ist Hüter und Späher 
(ibid. 46: pavti . . . xpai). 
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Ädityas und Miöra die Epitheta , wachsam* und , nicht schla- 
fend* (I; 136, 3: jägjDirpsä} II, 27, 9: dsvapnajah ; Yt. 10, 7 usw.: 

jayaurväwhdm) erhalten. Dazu gesellt sich noch eine 
Entsprechung von Beiwörtern, die mit der Späher- und Hüter- 
eigenschaft der Ädityas und des MiOra in Verbindung stehen. 
Wie nämlich nöaoya und «daoyamna (, nicht zu täuschen*, von 
rTTab) Epitheta des MiOra sind (Yt. 12, 1 auch von Ahura 
Mazda), so werden mit Vorliebe den Ädityas die Beiwörter 
ddahdha und düf/ibha beigelegt. 1 Und zwar erscheint ddahdha 
gewöhnlich in der Nähe von Ausdrücken oder Wendungen, die 
besagen, daß die himmlischen Mächte allsehend, allwissend (vgl. 
I, 24, 13: mrunnli . . . vidmii ddabdhah ) 2 oder Hüter (Be- 
schützer, [>ä}fu, U°pd) sind. Ebenso wird adaoyamna , das Bei- 
wort des MiOra, nicht nur mit vidaefa (, überallhin sehend*) und 
pavä (, behütend*, Yt. 10, 46), sondern (ibid. 24 usw.) auch mit 
vuy>ö.ndnd (, allwissend*) verbunden. Dem Kreise der Ädityas 
gehört ursprünglich wohl auch die Vorstellung an, daß der Wille 


1 Paß ddahdha eine in erster Linie mit dom Ädityakult verbundene Be- 
zeichnung gewesen ist, geht, abgesehen von der Häufigkeit der Stellen, 
in donon die Ädityas ddabdhah genannt werden, auch daraus hervor, 
daß auch das Auge des Mitra und des Varuna (VI, 5t, 1), die Satzungen 
des Varuyfy (1, 24, 10; 111, 54, 18) und der Ädityas (VII, 66. 6), ihr 
Denken (VI, 51, *3: ddabdhadhUtn) und der unter ihrer Führung stehende 
Mensch das Beiwort ddahdha erhalten. Ähnlich wird düldbha außer von 
den Ädityas auch von der Geisteskraft (ddksa) des Mitra und des 
Varuna gebraucht (1, 15, 6), 

s Öfter ist dies der Fall bei d dähhya , das allerdings zumeist als Beiwort 
ariderer Götter als der Ädityas gebraucht wird (wobei jedoch manche 
Stellen, wie IV, 53, 4; I, 22, 18, Beeinflussung durch Ädityavorstellungen 
verraten). Vgl. X, 11, 1 (an Agni): yahvo dditer ddähhyah ) viAoam sä 
ueda vdruno ydthä; III, 26, 4: martito visvävedasah . . . ädäbhyäh ; VIII, 
50(61), 12 (Indra): nidkätim ddähhyam \ v6dä bhrmdm dt; IX, 28, 5 f.: 
viSvd dhümani visoavU . . . ddähhyah. Daneben IX, 26, 4 f. : ddähhyam . . . 
bhUricak$a$ain und IX, 75, lf. : vicaknandh ... ddähhyah wie 11,27,3: 
ädityüsa . . . ddabdhäso . . . bhüryaksäh | antcih pa&yanti vrjinotd sädhü 
(VIII, 67 [78], 6: sA — d. i. Indra — manyüm mdrlyänäm ddabdho ni 
cikivaU)) ferner IV, 63, 4: ddäbhyo bhuvanäni praeäkadad vraläni . . . 
savitäbhi rakpate . . . dhrtävratah, I, 31, 10: tvä — d. i. den Agni — 
vratapäm ädäbhya , I, 22, 18: vif nur yopä ddähhyah . , . ydlo vratäni 
paspaU wie VIII, 66 (67), 13 (Ädityas): ddabdhäsah . . . rratä rdhyante , 
II, 27, 3f. : ädityüsa . . . ddabdhäso . . . bhüryaksäh . . . bhüvanasya yopäh 
(und darnach öfter ddabdho yopäh, päyür ddabdhah usw.). 
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( krdtu ) der Götter nicht getäuscht werden könne (IX, 73, 8: 
rtdsya yopä nd ddbhäya suhrdtm , V, 44, 2: sutjopd asi nd 
ddbhäya sukrato — in 4: rtävfdhah — , vgl. mich I, 89, 1 (mm 
kwU* : bhadrah kr dt ar ah . . . ddabdhämh). Der entsprechenden 
Verbindung von aöaoya oder anderen Ableitungen der t r dah 
mit %ratu begegnen wir aber im Awesta. So heißt Ahura M. 
(Yt. 12, 1) adaoiß.%ratus (vgl. auch Fragm. Purs. 27, Brthol. 
Wtb. 56: ad aoyamnät xrataot), und in der GäOastelle Y. 43, 6 
wird er mit den Worten angeredet: . . . d-trahj/ü yratdus y7nn 
nabni s däbayriti (,. . . Deiner Einsicht, die niemand täuscht 4 ). 
Es ist kaum zweifelhaft, daß diese Verbindung auch in Bezug 
auf MiOra im Gebrauch gewesen ist. Denn wie Varuna und 
Mitra das Epitheton ddabdha und die mit ihm verknüpften Vor- 
stellungen gemeinsam haben, so stimmt auch Ahura M. mit dem 
allsehenden, allwissenden, nicht zu täuschenden MiOra darin 
überein, daß er nicht getäuscht werden kann: noit durkaidycd 
inapä.hisas ahuro (, nicht ist zu täuschen der alles wahrnehmende 
Ahura 4 : Y. 45, 4). Wie eng und wie alt die Zusammenhänge sein 
müssen, die hier zwischen vedischen und awestischen An- 
schauungen und in erster Linie zwischen Varuna- Mitra und 
Ahura Mazda-MiOra obwalten, ersieht man auch aus der Über- 
einstimmung in der Anwendung des dativischen Infinitivs {nd. 
ddbhaya : nöit dhrzaldyat) und der Desiderativform (vgl. I, 25, 
14: nd i/dun dtpsanti dipsdrah und darnach wohl VII, 101, 20: 
indrani dipsanti dipsdrd 1 dCibhyam , ferner II, 27, 3: ddabdhäso 
dlpsantab). Spiegel hat also sehr oberflächlich geurteilt, wenn 
er (Ar. Periode 199) gemeint hat, daß aöaoyanma und das ent- 
sprechende vedischc Wort — er vergleicht nur d dübln ja — sowie 
einige andere Epitheta, in denen Veda und Awesta überein- 
stimmen, nichts weiter als alte Beiwörter seien, die man schon 
in der arischen Periode göttlichen Wesen im allgemeinen bei- 
zulegen pflegte. Es ist vielmehr unverkennbar, daß die oben 
angeführten Ableitungen von dahh und druh ebenso sehr für 
Varuna und Mitra (und die Ädityas überhaupt) charakteristisch 
sind, wie die entsprechenden awestischen Bildungen für Ahura 
M. und MiOra. 1 Sehr bezeichnend ist ja auch, daß VII, 60, 17 f. 

1 Man wird wohl nicht einen wesentlichen Unterschied zwischen den 
vedischen und den awestischen Verhältnissen darin erblicken wollen, 
daß dem awestischeu anaitoi.dru^Ca , dem Epitheton des MiOra, nicht ein 
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(Var uiia- Mitra) : üdähhya yätam . . . cd yäta m adruhä , V III, 56 
(67), 13 (Ädityas): ddabähcisah . . . adruhali , I, 25, 14: nd ydw 
<dtpsanti dipmvo nd druhväno jdnänäm Ableitungen voti beiden 
Wurzeln nebeneinander Vorkommen. Und wie vollkommenKliese 
Übereinstimmung ist, ersieht man schließlich noch aus dem Um- 
stand, daß dem awestischen Ausdruck für die Verletzung des 
Treuvertrages [mi^nwt ahri.dndaiti) in der Erzählung von dem 
zwischen Indra und Vi tra abgeschlossenen Vertrag (Maitr. S. IV, 
3, 4: p. 42, 14ff.) ahhidndia entspricht (tau rat samäm etäm 
anabltidrohiiya . . . s ntndhü uni tue sain h itönab h idroha ya) und 
der den Vertrag mit Namuci verletzende Indra mitradruh ( vgl* 
awest. mi&rö.drnj) genannt wird (Maitr. S., 1. c., p. 43, 12; Taitt. 
Er. 1,7, 1,7). Man darf natürlich annehmen, daß der Aus- 
druck mitradruh , der erst in der Maitr. tt. auftaucht, und 
der Gebrauch von amhhidroha in Verbindung mit einem 
, Vertrag* bedeutenden Worte schon früheren Zeiten geläufig ge- 
wesen sind. 


vodisches anahhidrugdha , sondern anahhidnth , adrt'di , adruhvnn ent- 
sprechen. Abgesehen davon, daß die in anaiwiArvyta enthaltene Vor- 
stellung auch in nhhidrohu und ahhidruh (vgl. p. ISO) -/.um Ausdruck 
kommt, beweist die Stelle Yt. 10, HO: nipäta ahi adrn-am (,l)u bist der 
Beschützer der nicht Betrügenden*), daß auch das dem vcdischen adrtth 
entsprechende Wort admj dem Wortschatz des MiOrakultes angehört 
hnt, und inan darf vermuten, daß adruj (, nicht betrügend 4 ) nicht nur 
ein häufig gebrauchtes Wort, sondern auch Beiwort des MiOra gewesen 
ist. Einen aus späterer Zeit stammenden Beleg sehe ich in Menük i 
Yr. VIII, 15: Hl ihr u zurvän i akanärak u miJnük t dadistän kc pa er 
kas ne dru'cd (,M., die unbegrenzte Zeit und der Geist der Gerechtig- 
keit, der niemanden betrügt 1 ), obwohl druztd (so besser als druzind) 
sich nur auf den , Geist der Gerechtigkeit 4 bezieht. Mit diesem Geist ist 
ja offenbar niemand anderer als llaSmi gemeint (vgl. II. 12-: pa da - 
tiiatan rast dftred), der sehr oft in der Gesellschaft des MiOra erscheint. 
Umgekehrt kommt im IjV. adrhh fast ausschließlich als Boiwort von 
Güttorn vor. Aber IX, Ü, 2 {janäya . . . adrtthe ; nachher in 3: mäUhä 
. . . rlävrdhü und 4: nadf/h . . . adruhah) läßt schließen, daß adrt'di 
ebenso wie ahhidruh und druhvan nicht minder häutig auch auf Menschen 
nngewendot worden ist. Und wenn erst im jüngeren Awesta außer den 
Menschen auch Götter das Epitheton aiävan erhalten, so ist es min- 
destens für Ahura M , der (Y. 32. 2) ebenso wie der gläubige Mensch 
(40, 13) als mit Asa wohlbefreundet bezeichnet wird, nicht zweifel- 
haft, daß ihm dieses Epitheton schon seit jeher beigelegt worden ist. 
Einmal (Y. 46, 0) wird ja auch er ein ahnrü aüavä genannt. 
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Die angeführten Tatsachen reichen zweifellos zu der Fest- 
stellung aus, daß die Begriffe rta und druh und der Gegensatz 
dieser Begriffe in der Vorstellungs weit der Adityas einen breiten 
Raum eingenommen haben, und daß dieser Gegensatz und der 
analoge, von der Religion des ZaraÖustra nur noch schärfer 
ausgebildete Gegensatz zwischen a§n und druj einer gemein- 
samen indo-iranischen Quelle entstammen. Daraus folgt aber, 
daß druj und druh sowie am und rta urs))rünglich auch in 
ihren Bedeutungen übereingestimmt haben müssen. Gleich druh 
hat offenbar auch druj alle Arten des Truges bezeichnet. In 
der Tat bietet auch das Awesta keine Handhabe für die An- 
nahme, daß druj nur ,Lüge* bedeute. Daß durch diese Wieder- 
gabe der Begriffsinhalt des W ortes druj nicht erschöpft wird, 
ersieht man z. B. noch aus der GaOastelle V. 49, 1 1, die gerade zu 
eine Definition des dr,)</rant } des Anhängers der druj , gibt: 
,Den Anhängern der druj, deren Herrschaft, Tun, Reden, 
geistige Veranlagung und Denken böse ist*, oder etwa aus 49, 4: 
,. . . bei denen nicht die guten Taten den Sieg über die bösen 
Taten erringen*. Unter den mannigfachen Arten der druj, die. 
von der Religion des ZaraÖustra bekämpft wurden, hat natür- 
lich der Trug der Rede, die Lüge, einen hervorragenden Platz 
eingenommen, und Verbindungen von Ableitungen der 1 druj 
mit Ausdrücken des Redens, wie Yt. 19, 33 drmupnu rärbu 
aahaiÖnu und Yt. 3, 9 usw. draoyö.räys (vgl. ved. dnaflauja . . 
vdcasc* d roifharacaliy adnufltrua rdrasä: ddrojjfairac - ), sind 
sicherlich sehr häufig im Gebrauch gewesen. Darauf ist es 
offenbar zurückzuführen, daß insbesondere dva<uj<t in seinem 
mittel persischen Fortsetzer droy mehr und mein* die Beziehung 
auf die Lüge erhält — N2*T2 ,Lügc* ist das aramäische »Ideo- 
gramm* für droy — j und aus der starken und häufigen Be 

1 Oft genug liegt noch die allgemeinere Bedeutung von droy vor, so in 

der Verbindung dröy dädooarih (Men. i Xr. 2. 135 neben paralc xtäutinih 
, Annahme von Bestechung 1 * * und yukamh pa di öy »falsche Zeugenaussage 4 ) 

oder däfiovarih i droy (ibid.2,177 usw.) .ungerechte (betrügerische) Recht- 
sprechung 1 , dessen Gegensatz dädovanh i uixt ist, während z. B. Denk, 

ed. Bombay HUI, p. S92 ( = Sacr. B. of the K. 37, 327) ahrov dädovar die 
Bezeichnung für den gerechten Richter ist. Dasselbe gilt für Ard. Vir, 
N. 91, 4: dädovar t viiirkar kt . . . vizlr I droy kard ,der Entscheidungen 
fällende Richter, der . . . ungerechte Entscheidungen gefällt hat‘. Seihst 
Ard. V. N. 90,7: Spandarmaö znmyj dröznn kard und 97, 5: ruvan i 
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tonung der Verwerflichkeit der Lüge erklärt es sich wohl auch, 
daß die klassischen Schriftsteller vor allem von der Verab- 
scheuung der Lüge und von der Pflege der Wahrhaftigkeit bei 
den Persern berichten, 1 und daß am von Plutarch durch a/^Östa 
wiedergegeben, Ardlbabiät von Al-Berunl (ed. Sachau 219,1. 17 ff.; 
vgl. auch Andreas und Wackernagel, Nachr. Gott. Ges. Wiss., 
phil.-hist. Kl. 1911, 28 f.) durch , die Wahrheit ( as-su/q ) ist gut' 
übersetzt und als Engel bezeichnet wird, dessen Amt cs ist, 
die Wahrheit gegenüber der Lüge, den Aufrichtigen gegenüber 
dem Falschen offenkundig zu machen. 

Es ergibt sich also nicht nur aus der Vergleichung der 
vedisehen und awestischen Verhältnisse, sondern auch noch aus 
dem Awesta selbst, daß ,Lüge‘ und , Wahrheit 1 nur einen Teil 
der Begriffsinhalte von <lntj und asa wiedergeben, 2 und damit 

drbian kard , wo es sich um Menschon handelt, denen die Zungen 
abgoschnitten worden sind, weil sie nicht Wort gehalten oder weil sie 
gelogen habon, ist, wie schon aus der transitiven Konstruktion hervor- 
geht, eher das Betrügen als das Belügen der Erdgöttin, bezw. seiner 
seihst gemeint. Auch / druj, drauga, druitjana in den altpersischen In- 
schriften meinen zunächst das Betrügen und erst in zweiter Linie, bei 
der Anwendung auf die Rede, das Lügen. 

1 Bemerkenswert ist die. Mitteilung Xenophons, Kyrup. I, 2, (>, daß die 
persischen Knaben in den Schulen , Gerechtigkeit' (ov/.oao auv/jv) lernen. 
Auf diese Stelle hat schon Rapp, ZDMG 20,117 aufmerksam gemacht. 
a Auch das mittelpersische räxt bedeutet vor allem , recht, gerecht 4 und 
nur, wenn es sich auf die Rede bezieht, , wahr 4 . Ich erwähne nur Ard. 
V. X. 27, 5: druvand maul kt* . . . kariz u dulak v sang n andäzak ne 
räxt daäf ,eiu betrügerischer Mensch, von dem . . . Unrechtes Trocken-, 
Elüssigkeitsmaß, Gewicht und Längenmaß angewendet wurde 4 . Hast, 
deckt sich darin mit dem Worte srdeq in der Bibelstelle Levit. 10, 3G : 
, rechte Wage, rechte Gewichtssteine, rechtes Trocken- und Flüsaigkeits- 
maß 4 (vorher ist auch vom Längenmaß die Rede). Auch das mit rta-axa 
verwandte armenische ardar bedeutet in erster Linie , gerecht, 

recht, richtig 4 . Demgemäß entspricht dem hehr, xcdeq in der armenischen 
Bibelübersetzung immer ardar oder ardarulhiun , so in der eben zitierten 
Stelle Levit. 10, 86, ferner 1*8.23,3 (Pfade der Gerechtigkeit), Pb. 15, 2 
(,der Gerechtigkeit übt und Wahrheit spricht 4 , wo ns durch ardaru- 
thiun, pdx durch eßmartuthiun , Wahrheit 4 wiedergegeben wird), Ps. 9, 0 
(,er richtet . . . mit Gerechtigkeit 4 ) usw. In Verbindung mit Ausdrücken 
des Redens nimmt ardar dann auch die Bedeutung ,wahr 4 an, so in 
ardara-ban .wahrsprechend 4 (wie ihnarta-bari) oder Pa. 52, 5, wo arda- 
mtbiun ebenso wie tedeq im hebräischen Text in der Verbindung mit 
einem Ausdruck des Redens im Sinne von , Wahrheit 4 gebraucht wird. 
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auch, daß das awestisclie Asm ebenso wie das vedi&che jßtä 
alle Arten des sittlichen Verhaltens einschließt. 

Daß das Asa gleich dem Kta auch kultische Bedeutung 
besitzt und sich auf die richtige Erfüllung aller religiösen 
Pflichten bezieht, braucht nicht erst bewiesen zu werden. Das 
Awesta gestattet uns aber, über diese allgemeine Feststellung 
hinauszugehen. Es läßt sich nämlich noch aus den GäOüs nach- 
weisen, daß das Asa in dieser Bedeutung, und nicht etwa in 
moralischem Sinne, zum Feuer in derselben Beziehung ge 
standen hat wie das Kta zu Agni, d. h. daß das durch Asa be- 
zeichnet«*, Recht in* seiner Anwendung auf das rechte kultische 
Verhalten sich insbesondere in der Verehrung des Feuers durch 
Gebet und Opfer manifestiert. Ich meine Y. 43. 0: af ä {hrahiutil 
ädre rätmn udmtmhö | asahiffi.mä tja rat isäi marnjäi ,bt*i der 
Deinem Feuer andachtsvoll gespendeten Gabe will ich des Asa 
zumal, so sehr ich’s vermag, eingedenk sein*. Wir haben es 
hier gewiß nicht mit einer zufälligen gleichzeitigen Erwähnung 
des Feuers und des Asa zu tun. Die Bemerkung, er wolle beim 
Opfer nach Kräften des Asa gedenken, besagt offenbar — oder 
es liegt ihr doch wenigstens der Gedanke zugrunde — , daß der 
Prophet gewillt sei, das Opfer in strengstem Einklang mit den 
Forderungen des Asa, des Inbegriffs alles Rechten, einschließ- 
lich des rechten kultischen Verhaltens, darzubringen. Es ist 

— Hier sei noch angemerkt, (laß die Bedeutung , rechtmäßiger An- 
spruch; . . . das (höchste) Anrecht, d. i. das auf das ewige Gut (Para- 
dies) und dieses selbst 4 , die Bartholomae, Air. Wtb, *233 für aSa noch 
ansetzt, ebensowenig zurecht bestellt wie Geldners Bedoutungsangabe 
.rechte Zeit 4 fiir rta. Wenn B. diese Bedeutung für die Stellen anninmit 
in denen von dem erstrebenswerten Besitz oder von der Erwerbung 
des Asa die Rede ist, so ist doch überallda ebendasselbe Asa, als , Recht* 
oder als Gottheit, gemeint, von dom es an anderen Stellen heißt, daß 
der Prophet lehren wolle, es zu suchen (V. 28, 4 i, daß er es zu schauen 
wünsche (5; 43, 10) und die Irrgläubigen hindern werde, es zu schauen 
(3*2, 12\ daß des Frommen Seele sich mit ihm vereinigt (31, ‘2), während 
der Böse die Gemeinschaft mit ihm nicht anstrebt (44, 13). Erwerbung 
und Besitz des Asa ist nicht Erlangung eines , Anrechtes* auf (las Pa- 
radies, sondern ein Lehen gemäß den Forderungen des A. und andrer- 
seits die Vereinigung mit dem göttlichen Asa (gleichwie mit den anderen 
göttlichen Gefährten dos Ahura M.) im Paradiese, ,die freudereichste 
Gemeinschaft mit Asa* (40, 8). Die Bedeutung ,das (höchste) Anrecht* 
ist auch bei aüavan usw. durchaus entbehrlich. 



188 


Bernhard Geiger. 


nicht anders, als wenn der vedisehe Fromme in der Darbringung 
des Opfers die Erfüllung des Rta sieht. Gemahnt nicht unsere 
GaOastelle geradezu an KV. V, 12, 6: yds te agne ndmasä yajndm 
Uta j'tdm sä päty arusdsya. vfsnali (,wer mit Andacht, o Agni, 
dein Opfer ehrt, der hütet das Recht des rötlichen Stieres')? 
Da in der GaOastelle ausdrücklich vom Opferfeuer die Rede 
ist — zu rätfivi iMmairiho vergleiche man etwa RV. IV, 7, 7: 
agntr ndmasä räfdhavyalt . . . rtdvä — , darf dieses Feuer nicht 
mit dem in den GaOas einige Male erwähnten eschatologischen 
Feuer verwechselt werden, durch das Ahura M. ebenso wie 
durch das geschmolzene Metall die Belohnungen an die , beiden 
Karteien 4 , die Anhänger des Asa und der Druj, verteilen wird. 
Auch zu diesem Feuer, das am Tage des Gerichtes in Funktion 
tritt, steht das Asa in Beziehung. Und zwar besteht sie nicht 
nur darin, daß das Gericht unter Mitwirkung des Asa (aber 
auch der Aromati: Y. 47, f>) stattlindet, sondern vor allem darin, 
daß durch die Wirksamkeit des Feuers (und des Vohu Manah ) 
das Asa, d. h. das Reich des Asa, zur Vollendung gelangen 
wird (415, 7). Von diesem Verhältnis des Asa zum Feuer des 
Gerichtes ist natürlich die Beziehung des Asa zum Opferfeuer 
völlig verschieden. Aber wenn auch die Lehre von dem cscha- 
tologischen Feuer und vom Kommen des Reiches des Rechtes 
und der Gerechtigkeit wie die Idee der himmlischen Buch- 
haltung, der , Brücke des (die Guten und Bösen) Scheidenden' 
und manches andere von ZaraOustra in die iranische Religion 
neu eingeführt worden ist, so erinnert doch die in Verbindung 
mit dem Gerichtsfeucr gebrauchte Bezeichnung des Feuers 
als <tsä.aoj(fh (, durch das Asa Kraft besitzend': Y. 43, 4) und 
aojo»hran1 asä (34, 4) allzusehr an das aus der Vorstellungs- 
welt der Adityas, der Hüter des Rechtes, auf Agni und andere 
Götter übertragene Epitheton rfärfdh (, durch das [kultische, im 
Opfer sich manifestierende] Recht erstarkend'), 1 als daß man nicht 

1 lUävrdh bedeutet weder ,sich am I>. freuend*, noch auch, wie Geldner 
(Glossar) angenommen hat, , die Wahrheit, den wahren Glauben stärkend, 
glaubensstark, den rechten Wandel fördernd, fromme Werke mehrend 4 . 
Denn die Adityas sind nicht nur im Kecht geboren ( rtdjätd ), sondern 
auch durch das Recht erstarkt (vgl. auch VII, GO, 5: Hfaya vävrdhnr 
durone ), von Soma heilit es IX, 108, 8: rtena (in kultischer Bedeutung 1 ) 
yd rtdjäto viuüvrdhe und IX, 70, 1: ydd rtair ävavdhata , von Agni II, 2, 
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vermuten dürfte, daß auch am.aojah noch aus einer Verknüpfung 
des in kultischem Sinne verstandenen Asa mit dem Opferfeuer 
stamme. Wir hatten ja schon Gelegenheit, darauf hinzuweisen, daß 
durch di© Hülle, welche die neuen zoroastrischen Lehren über 
die früheren Religionsformen gebreitet haben, ab und zu noch 
vereinzelte Reste älterer Vorstellungen (wie der Vorstellung von 
dem kosmischen Asa, von den himmlischen Pfaden des Asa 
und gewisser Schuld Vorstellungen, vgl. p. 174if.) dnrehschimmern, 
und einige andere Fälle dieser Art werden wir noch kennen 
lernen. Solche ältere Vorstellungen mögen sich zum 'Feile un- 
bemerkt eingeschlichen haben, andere hatten sicli gewiß noch 
lebendig erhalten und sind nur infolge des Nachdruckes und 
der Ausführlichkeit, mit der die neuen Lehren vorgetragen 
wurden, in den Hintergrund gedrängt worden. Aber selbst wenn 
meine Vermutung über aw.anjaJt, die doch wohl manches für 
sich hat, nicht berechtigt sein sollte, würde schon die oben er- 
wähnte GaOastelle V. 4o, 9 für die Annahme ausreichen, daß 
die dem Verhältnis des Rta zu Agni entsprechende Beziehung 
des kultischen Asa zum Opferfeuer in der gaOischcn Religion 
noch lebendig gewesen ist. Diese Annahme wird noch durch 
den Umstand gestützt, daß uns auch im jüngeren Awcsta Asa 
und das Feuer (Ätar) in engster Verbindung miteinander be- 
gegnen. Ätar wird ja als asanm und asahe. min (, Meister des 
AS) bezeichnet; das Brennholz, das man ihm bringt, soll dem 
Asa gemäß (*/£«//«) oder nach der Vorschrift des Asa (nsahv 
h')r<v)<t) zurechtgemacht sein (Y. 62, 9f.; Videvd. 18,27 ); Atar 
schafft (Yt. 10, 3) demjenigen, welcher den MiOra nicht betrügt, 
den geradesten Pfad (rftzistnn pmittna), d. i. den Pfad des Asa 

1: ynjüena vnrdhata . . . atjnim und von Indra VIII, HD, (100), 4: rtUxya 
mä pradUo vardhayant.y , udardird fdtuvnnä dardarimi. In rtävhlh hat 
-v rdh dieselbe Bedeutung 1 wie in namov/dh t das (trotz I, 171, 2: vdmaxa 
id vrdhdxah) , durch Gebet stark werdend* bedeutet und nicht, wie 
Geldner (Glossar) seltsamerweise angiht, .den Kespekt erhöhend* (!) [zu 
111,02, 1 7 f . von Mitra und Var.: namovfdhä . . . ydnäv rtd*ya sidatam 
. . . rtäcrdha] und die , ehrfurchtsvolle Bitte erhöhend, ihr Machdruck 
gebend* [zu III, 43. 3: a no yajnam namovfdham . . . yäht\. Ks genügt 
der Hinweis auf V, 11,5 (AgniH fr am yirah sind/utm ivävdmr mahir a 
prnanti «ävasä vardhuyanli ca und VIII, 0, 55 : indram ul'thdni vürrdhuh 
samndrdm i ra fdndhavah (21: tvarn . . . kdnvü vkfhtna vävrdfmfjt | fr am 
ftnta*a indavaln. 
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(vgl. Y. 68, 13: razi Halte. padv . . . yd asti razisto ft aSdt va- 
hixtcnnva nimm aKaonqm und 33, 5: nsät ä nrdzüh pa&Ö), und 
Ätar erscheint öfter (Y. 2, 4 usw.) unmittelbar neben dem Anrnsa 
Sp. A&a Vahiista. Mögen auch die anderen Götter und Dinge, 
die der Welt des Asa an gehören, das Beiwort aSavan erhalten, 
so spricht doch die Übereinstimmung des Ätar und des Agni 
dafür, daß die im jüngeren Awesta vorliegende Verknüpfung 
des Ätar mit dem Asa in alte Zeit zurückreicht. Auch dem 
Agni wird ja außer rtdjäta , rtnctt , rtarfdh usw. öfter das Bei- 
wort ftnvnn beigelegt; die dem Rta gemäß Handelnden ( rtäydvah ) 
sind es, die ihn entzünden (KV. V, 8, 1); von der Milch des 
rechten (Werkes: yt.dsya) strotzend führt Agni 1 (das Opfer) auf 
den geradesten Pfaden des Rechtes (d. i. des rechten kultischen 
Handelns: ytdsya pnthihlü rdj ist halft: I, 79, 3), wie die Ädityas 
das Opfer auf geradem Pfade (rjdnä patha) führen (I, 41, 5), 
er wird aufgefordert, die Pfade des Rechtes (X, 110, 2) oder 
auf dem Pfade des liech tes die Opfers peise mit Gebet den 
Göttern (X, 70, 2) schmackhaft zu machen, und der das Opfer 
fördernde Agni wird (I, 128, 2) auf dem Pfade des Rechtes mit 
Gebet und Trankopfer befriedigt (?); und wie Atar öfter un- 
mittelbar neben dem Amosa Sp. Asa Vahista erwähnt, ja sogar 
einmal — eben infolge dieser engen Verbindung mit Asa V. — 
zu den Amasa 8p. gezählt wird (vgl. oben p. 88), so stehtauch 
Agni zu den Ädityas Varufla und Mitra in naher Beziehung. 
Und zwar wird er nicht nur öfter unmittelbar neben ihnen er- 
wähnt (z. B. I1J, 4, 2; V, 49, 3; VI, 50, 1 ; VI, 51, 10: snkmtrtiso 
rdnnjo mitrd agntr ftddhitayah ; VII, 39, 7 und 62, 3: rtnväno 
rdrtnjo mitrd agntfj ; 62, 2: prd no miträya rdruyäyn rocd ’nägaso 
nryamne agnuye ca) f es werden auch Epitheta ( rtävan , j'tävfdh , 
Ttddhüi , rtdsya gopä , pütddakpt usw.) sowie der Pfad des R ta 
und manche andere Vorstellung von ihnen auf Agni übertragen, 
ja er wird bekanntlich sogar mit Varuna und Mitra identifiziert. 
Über das Wesen und den Ursprung dieses Verhältnisses des 
Agni zu Varuga und Mitra und damit zu den Ädityas über- 
haupt gibt wohl am besten und deutlichsten Aufschluß die Stelle 


Unmögliches bietet Geldner, Ved. Stud. 3, 48: ,So oft er (der Wapen) 
von der sseitgeinklicn (!) Milch (d. U. dem Regien) strotzt, so lenken sie 
ihn auf den . . .‘ 
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X, 8, 5: bhitvas cdksitr mahn rtdsija <jopä b/tuvo rdruijo ydd 
Haifa viki (,du — Agni — bist das Auge und der Hüter des 
großen Hechtes, du bist Varuna, wenn du dich dem rechten 
[kultischen 'tun, d. i. dem Opfer] zuwendest*). Denn da ,das 
Auge' das zum kosmischen Hta in Beziehung stehende Sonnen- 
auge (vgl. p. 147f.), das Auge des Varuna und Mitra oder des 
Bhaga 1 und ,das große Hta‘ das kosmisch-moralische Hta der 
Adityas ist, so besagt diese Stelle offenbar, daß Agni infolge 
der Identität des kultischen mit dem kosmisch-moralischen Hta 
als Träger des kultischen Hta mit Varuna, dem vernehmlichsten 
Träger des kosmisch-moralischen Hta, geradezu identisch wird. 
Mag bei dieser Identifikation des Agni mit Varuna und Mitra 
auch die Erwägung initgespielt haben, daß Agni mit diesen 
Göttern durch Wesensverwandtschaft, d. i. durch die Gemein- 
samkeit der Lichterscheinung, verbunden ist,- so ergibt «ich 
doch wohl auch aus den hierher gehörigen Stellen des Atharva 
V. und der brahmanischen Literatur nicht, wie Hillebrandt, 
Ved. Myth. III, 71 ff. nachzuweisen versucht hat, daß die Identifi- 
kation auf der , Betrachtung Agnis als einer Form des Mondes' 
(d. i. des Varuna) beruht. Viel wahrscheinlicher ist denn doch, 
daß zur Gleichsetzung Agnis mit Varuna und Mitra in erster 
Linie die Gemeinsamkeit der Hta -Vorstellung und der Umstand 
geführt haben, daß die beiden großen Sphären des in der Natur 
und im sittlichen Verhalten der Menschen wirkenden Hta, dessen 
Träger Varuna und Mitra sind, und des dem kultischen Tun 
als Richtschnur dienenden Hta, dessen Träger und Hüter ins- 
besondere Agni ist, sich ergänzen, sich berühren und — wie 
das häufige Ineinanderfließen der verschiedenen Bedeutungen 
des Hta und die Gemeinsamkeit der Phraseologie beweisen — 
einander durchdringen. 

Das Hta und das Asa stimmen also nicht nur in ihren 
Bedeutungen sowie darin überein, daß druh (,Trug'j ebenso 

1 Vgl. auch I, 115, 1: xid ägät . . . cdkftur milrdsya vdrunasyägneh. 

1 Die in Betracht kommenden Stellen des HV. sprechen dafür, daß hiebei 
docli auch ,pantheisfcischo Neigungen 4 und eine immer metir um sich 
greifende Vorliebe für derartige Identifizierungen eine Holle gespielt 
haben. Man vergleiche z..B. V, 3, lf. : tvdm ogne värimo jdyasc ydl tvdm 
mitrd bhavasi ydt aämiddhah j teil vUce . . . deväs tvdm indro . . . tvdm 
aryamd bhavan .... Ähnlichkeit der Erscheinung VII, HS, 2: agner 
dnlkam vdrunattya mamtti. 
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innerhalb des Vorstellungskreises der Ädityas dem yta als Ge- 
gensatz gegenübersteht wie druj dem nsn im Vorstellungsbereich 
des Gütterkreises, der später den Namen Atnsmn Sp. führt. Der 
Verknüpfung des kultischen Rta mit Agni entspricht die des 
kultischen Asa mit Ätar und der nahen Beziehung des Agni 
zu den Ädityas Varuna und Mitra die des Ätar zu dem Arnosa 
Sp. Asa Vahista. Es ist allerdings möglich, daß die Beziehung 
des Ätar zu dem Amosa Sp. sich erst später aus der Verbin- 
dung des Ätar mit dein kultischen n.sa entwickelt hat. Da 
aber die GaOas den Begriff des asa nicht scharf von seiner 
Personifikation unterscheiden, ist es doch wahrscheinlich, daß 
schon in dem ältesten Stadium der Religion des ZaraOustra 
Atnr zur Personifikation des asa in Beziehung gestanden hat, 
daß also in der Verbindung mit Ätar diese Personifikation an 
die Stelle des den Ädityas Varuna und Mitra entsprechenden 
Trägers des Rtabegriffes getreten war. Daneben hat sich aber 
auch noch die der Beziehung des Agni zu V. und M. ent- 
sprechende Beziehung des Atar zu Ahura M., die offenbar eben- 
falls mit dem Verhältnis des Atar zum kultischen asa Zusammen- 
hänge in der Vorstellung erhalten, daß Ätar der Sohn des 
Ahura M. (so oder ,der A. des Ah. M/ im jüngeren Awesta, 
,Dein A.‘ in den GaQhs) sei, erhalten. (Über Agni als ijdrhha 
äsurdh vgl. später zur Frage der Identität des Varuna mit 
Ahura M.). Aus der Innigkeit des Verhältnisses von Agni zu 
den zwei Ädityas und von Atar zu Asa V. erklärt es sich denn 
auch, daß Agni mit Varuna und Mitra identifiziert und Ätar 
gelegentlich sogar zu den Amosa Sp. gerechnet wurde. Aus 
diesen Übereinstimmungen ergibt sieb aber auch, daß das Rta 
und das Asa in allen ihren Bedeutungen und Anwendungen 
ebenso wie ihre Gegensätze dmh und druj — gemeinsamen 
Ursprungs sind, daß also auch die Verknüpfung des Feuers 
mit dem Rta -Asa und die des Feuergottes mit den Ädityas 
auf der einen und mit einem Amosa Sp. sowie mit Ahura M. 
auf der anderen Seite in die indo-iranische Zeit zurückreichen. 
Da nun tfie indo-iranischc Herkunft dieses Feuergottes sich 
auch sonst noch beweisen läßt, 1 so ist damit auch ein neuer 

1 Auf einige bisher nicht erkannte Tatsachen, die hierher gehören, sei 
noch aufmerksam gemacht. Während unser Awesta von den alten My- 
then, die sich an die Gestalt dos Fouergottos geknüpft haben, nur 
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Beweis für die schon infolge der Gemeinsamkeit der Vorstellung 
vom Kta-Asa wahrscheinliche Verwandtschaft der Ädityas und 
der Amo&a Sp. gegeben. 


wenig“ bewahrt hat, überliefert es aus dem Feuerkult eine Anzahl von 
Zügen, die Ätar und Agni gemeinsam sind und die ursprüngliche Ver- 
wandtschaft des indischen und des iranischen Gottes bezeugen, wie die 
Übereinstimmungen des Soma und des Hamna und charakteristischer 
Einzelheiten ihrer Kulte deren enge Verwandtschaft beweisen (vgl. 01- 
denberg, Rel. d. Veda-, p. *29 u. 342 ff.). Oldenfterg hat schon darauf 
hingowiesen, daß das barhh und das baiwman, die im Ritual des ve- 
dischen wie des awestisehen Feuoropfers eine gleich hervorragende 
Stelle einnehmcn, auch durch die Verbindung dieser Ausdrücke mit der 
I star { stlrndbarhis : sUrotü.barasman usw.) als zusammengehörig erwiesen 
werden. Eine ebenso wichtige Handlung wie das Ausbreiten des Bar- 
bis und des Barasnmn ist aber auch das Herbeibringen des Brennholzes. 
Wer für das Feuer das Brennholz herbeibringt (KV. IV, 2, 6 u. 12,2: 
idhmäm yds te jabhdrat\ V. 02, 9 f. : yezi.xö adin baraiti a&smdm va nüaya 
b'Ji'Jtdm bnrzsma vä ciÜaya frastav'Jtem . . yö a/nuäi aesmom baraiti usw.), 
wird von Agni wie von Ätar reich belohnt. Agni und Atar werden 
ferner dadurch verbunden, daß unter ihren Segnungen zahlreiche Sühne 
und viel Vieh eine große Kelle spioleu (VI, (I, 7: rayim pnruvirani\ 5, 7: 
rayim . . . ftnviram ; 1, 12: nrväd . . . dhehy aam6 bhhri . . . pa&vdfy usw-.; 
V. G2, 10 segnet Atar den Frommen: ujm.frwa hayjbit y,mi va&wa, upa 
viranam povrutün). Noch bedeutsamer ist, daß der Atar des Hauses, 
das Herdfeuer, in ähnlicher Weise verehrt und gehegt worden ist w ie 
der im Hause des vedischon Frommen entzündete Agni. Wie dieser 
grhdpati genannt wird, heißt Atar nmänö.pati (vgl. schon W. Geiger, 
Ostiran. Kult. 472, Anm. 3). Er wird aber auch als lieber Freund (frya) 
bezeichnet iPursisn. XVII =■ Darmost., Le Zend-Av. III, 57: , Nennet 
mich, den Ahura M., nicht Freund in dem Hause . . wo nicht mein Ätar 
. . . Freund ist 4 ), wie Agni als priyd (sc. B. VI, 1,6: priyd vi/cpd . . . duma 
(t dldivömsam). Aus Y. 13, 2: fryehü väziUaht . . . aslüii ratäm . . . ätrZm 
darf man ferner schließen, daß auch Ätar selbst als , lieber Genosse* 
(Gast im Hause: fryo aatiü) bezeichnet worden ist, wie Agni oft zu- 
traulich der , liebe Gast 4 genannt wird (z. B. VI, 2, 7: priyd no dtithily ; 
.15, 6: priyäm-priyam vo dtithim ; V, 1K, 1 u. VIII, 03 (74), 1: purupriyd 
vixd/i . . . dtithih ; V, 1, 9; I, 73, 1 : dtithir nd p> inävdh ; auch VII, 42, 1: 
tsdprlto . . . ddma <t; VIII, 23, 13: vixpdtih . . . sdprltah). Daraus folgt 
weiter, daß vohu.fryäna , rlie Bezeichnung einer der fünf |£euerarten, 
ein altes Epitheton des im Hause verehrten Feuers gewesen ist und 
etwa »guter Freund* (Skr. -Übers, nttamaaalcha) bedeutet. Ähnliches gilt 
aber auch für die anderen Feuerarten. Agnis Epitheton väjin, auch 
väjintama , entspricht der Name des Feuers väziUa, denn dieses Wort 
hat auch in den Stellen Y. 31, 22: hvö töi . . . väzi&iö awhaiti astii und 
70. 4: buyama ahurahe . . . frya väziUa astayo (vgl. RV. VIII, 73 (84), 1 
.Sit/.tingsWr d. pii»l.-M>t. KL 17(> Hd. 7. Al»h. 13 
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Nickt niar <Jer VoHständigkeit wegen, sondern auch und 
vor allem, um, die Übereinstimmung des A&a mit dem ßta noch 
augenfälliger zu machen, lasse ich noch die Zusammenstellung 
einer Anzahl von einander entsprechenden vedischen und awe- 
stischen Wendungen folgen, deren Gleichartigkeit nur durch die 
Annahme erklärt werden kann, daß das ftta und das ASa alle 
gemeinsamen Züge von einem schon in indo-iranischer Zeit mit 
ihnen ausgestatteten Rta geerbt haben. Wie schon längst er- 
kannt ist, entspricht dem vedischen Ausdruck Ich am rtdsya (II, 
28, 5: ,Löse von mir die Sünde . . ., wir wollen dir, o Varuna, 
den Quell des Hechtes stärken; nicht soll mir, während ich das 
Gehet webe, der Faden abgerissen werden 1 ) im Awesta <ü mhe 
%ä (Y. 10, 4 von dem auf dem Berge wachsenden Haoma: 
,Und du bist wahrlich des Rechtes Quelk). Die indo-iranische 
Herkunft dieser Ausdrücke wird natürlich nicht dadurch in 
Frage gestellt, daß in der vedischen Stelle das moralische Rta 
gemeint ist (die nachfolgende Erwähnung des Gebetes läßt auch 
das llineinspielen der kultischen Bedeutung als möglich er- 
scheinen), das Asa der awestisehen Stelle aber offenbar kultische 
Bedeutung hat. Diese Stelle ist aber auch deswegen von be- 
sonderem Wert, weil sie die Feststellung einer weiteren Über- 
einstimmung des Soma und des Ilaoma gestattet, deren engste 
Zusammengehörigkeit ja schon durch eine größere Anzahl ge- 
meinsamer Züge (vgl. Ohlenberg, Rel. d. V. 2 , p. 29 und oben 

u. 8: prüy{ham vo dtithim . . . priydm väjinam) nichts mit ai. vfi- 

hiptha (Barthol. Wtb.) zu tun. Den Namen des Feuers urväziMa [zu 
urräd (Yt. 13, 93 neben / va/s , wachsen 4 )'] schließe ich an ai. vrädh 
, stark sein 4 au und verweise auf V, G, 7 : täva . . . agne aredyo mdhi 
vrädhanta väjinah und I, 160, 3: sä ... mdrtyo . . . vrddhanlamo (von 
Agnis Verehrer). Zu dem Namen spanisla sei daran erinnert, daß Agni 
die Attribute pdnyas und päni*(/ia (oben p. 8) erhält. Die Bezeichnung' 
barzzi-savah entspricht einem nicht mehr belegbaren Kompositum brliat 
-f «avasj nur daß in dem aw. savah von den in der ai. 1 $n enthaltenen 
Bedeutungen , zunehmen 4 und , stark sein 4 die erste festgebalten ist. Vgl. 
von Agni V, G, 9: Savasas pate\ I, 145, 1: vajasya 6ävasah . . . pdtih ; 127, 
11: 6avt?thn . . . ugrä nd xävasä usw. Auch die in der Pählävditeratur 
auftauchenden Namen hahräm und gninasj) gehören hierher. Denn bahräm 
(aus v»r#&rayna) erinnert an Agnis F.pitheta vrtrahdu und -käntama 
und guinasp (aus *var»$an -f aspci y ai. vrsanasod) daran, daß auch Agni 
Hengste als Kosse hat (vgl. IV, 2, 2; G, 9). Dazu kommt schließ- 

lich nairgÖ.sctrtha = iidrü«amsa. 
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p. 75 ff.) erwiesen ist Denn diese Beziehung, dee Haoflfm $um 
Asa deckt sich mit der im KV. überaus h$ufig\ yorkommendeti 
Verbindung des Soma mit dem Rta. Wie in der Darbringung 
des Feueropfers, so manifestiert sich das kultische Asa auch in 
der Bereitung und Opferung des Soma. Darum erhält auch 
Soma gleich Agni die aus dem Vorstellungsbereich der Ädityas 
stammenden Epitheta rtdjäta y ftasya gopfl , rtnvftu , er wächst 
durch das Rta (IX, 108, 8; vgl. rtävfdh ), sein Saft fließt den 
Pfad des Pta entlang, der Ort seiner Zubereitung ist der Schoß 
(ydni) des Rta und er wird darum wie Agni auch Sproß (gdrbhn) 
des Rta genannt. Es ergibt sich also, daß nicht nur der Aus- 
druck , Quelle des Rechtes*, sondern auch die Beziehung des 
Haoma zum Asa und die des Soma zum Rta aus der indo- 
iranischen Zeit stammen. 

Ich habe schon darauf hin gewiesen, daß der gerade und 
geradeste iyjü : 9r,)zu ; rdjl^tha : raziUn) Pfad des Rta in dem 
Pfade des Asa seine Parallele hat und daß gemäß der dreifachen 
Bedeutung des Asa auch der Pfad des Asa einen himmlischen 
Pfad, den Weg rechten sittlichen Wandels und rechten kul- 
tischen Verhaltens bezeichnet (pp. 177; l8 ( Jf.). Dazu kommt noch, 
daß wir auch im Awesta der Vorstellung von der guten, leichten 
Gangbarkeit dieses Pfades begegnen. Die gut gangbaren (x v <t<'t.a) 
Pfade des Vohu Manah, die durch Asa zu lehren, Ahura M. 
(Y. 34, 12) angefleht wird, sind ebenso wie die Pfade des Vohu 
M. in Y. 51, IG ursprünglich gewiß Pfade des Asa. Und wenn 
Yt. 10, GS die der Verehrung des Mazda dienende Religion dem 
MiOra die Pfade zu gutem Gehen bereitet (x v de paOö rädaiti ), 
so ist hier offenbar die der Verehrung des Mazda dienende Re- 
ligion an die Stelle des Asa getreten. Diese himmlischen, von 
dem in den Naturvorgängen wirkenden Asa gelenkten Pfade 
des MiOra ahpr sind zweifellos identisch mit den den Adityas 
zugeschriebenen gut gangbaren, himmlischen Pfaden des Rta. 
Da nun auch die Pfade des A£a, auf welchen die gerechten 
Menschen wandeln, als gut gangbar bezeichnet werden, so haben 
offenbar die Iranier ebenso wie die Inder (vgl. p. 168) diese 
irdischen Pfade als Abbilder der himmlischen betrachtet. Diese 
Abhängigkeit des irdischen von dem himmlischen Pfade des 
Asa ergibt sich ja auch daraus, daß MiOra auch die Pfade der- 
jenigen, welchen die MiOra betrügen nachstellen, beschützt (Yt. 10, 
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40), (1. h- die Pfade des A£a gut gangbar macht, wie die Pfade 
des I.tta gut gangbar sind, wenn Mitra, Aryaman und Varuna 
Beschützer sind (VIII, 31, 13). Die Vorstellung, daß der himm- 
lische und der irdische Pfad des Hechtes gut gangbar seien, 
ist also ein Erbteil aus der indo-iranischen Zeit, obwohl die 
Inder und die Iranier für ,gut gangbar' verschiedene Ausdrücke 
gebrauchen, jene mgd y diese ufaeta und den dativischen In- 
finitiv %'tte. Daß auch der dem Ausdruck %'ite nah verwandte 
Dativ mmtäya , der im KV. zumeist nur die abgeleitete Be- 
deutung ,z um Wohlergehen' hat, als Bezeichnung für die gute 
Gangbarkeit des Pfades des Pta angewendet worden ist, ersieht 
man noch aus 1, 90, 4: vt nah pathäh suvitäya riydntv hulro 
. . . püsä bhdgah (in 1 ist von der richtigen Führung durch 
Varuna, Mitra, Aryaman die Kede) und V, 80, 2 ff. (von U§as): 
tmy an pathddi Irnvatl . . . pathd rddantl suvitäya . . . ptdsya 
pdnthäm dnv eti sftdhti. 1 

Schon Darmesteter hat (Orm. et Ahr. 15) •bemerkt, daß 
ahm . . . hapti (Y. 31, 22 von dem Gutgesinnten, der das Asa 
durch Wort und Tat aufrecht erhält oder pflegt) dem ved. rtasäp 
entspricht (vgl. I, 179, 2: yd . . . parva rtasäpa . . . dvadann 
rtdni ; VI, 21, 11 und 50,2 von den Göttern: rtasäp ah satyäh 
. . . agnijihväh ; VII, 56, 12 von den Maruts: ptena satydm rta- 
säpa äyan ; X, 66, 8 von den Göttern: dhrtdvratäh ksatriyäh 
. . . | agnrhotära ptasäpo adrnhalj ; X, 154, 4 von den Pitaras: 
rtasäpa ptÄvfma ytärrdhalj). Die Verbindung von ptd mit sap 
kommt aber nicht nur in der Form des Kompositums vor. Die 
frommen Verehrer des Agni sind rtdm und rtn sdpantah (I, 68, 
4; 67, 8; vgl. auch V, 12, 2: vtdm sapaml), die des Indra (II, 
11, 12) ptaya sdpantah , und Mitra und Varuna wird nachgerühmt 
(V, 68, 4): vtdm ptdna sdpantä . . . | adrtihä derart vardhete (in 
V. 1: rtdrg byhdt). Es kann darnach nicht bezweifelt werden, 
daß zwischen dieser offenbar in der Adityareligion heimischen 
Verbindung von rtd und sap und dem awest. ahm hapti ein 
ebenso alter und enger Zusammenhang besteht wie etwa zwischen 

1 Yt. 10, GS*. x v ^ e räöaiti , wonach die Religion, ursprünglich das Asa, 

dem MiOra, d. i. der Sonne, die Pfade üu gutem Gehen bereitet, er- 
innert überdies durch Inhalt und Ausdruck an 1?V.- Stellen w'ie värwiaü 
cakära auryäya pdnthäm dnvetavn u (I, 24, S), rät lat (es furchte) pathd 
vdrutiafa siiryäya (VII, HJ, 1) u. a. in. 
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rtdvan und aMvan. Die Einwände ; die llarlez (J. As. Ser. VII, 
T. XII, 168) gegen die Vergleichung erhoben hat, sind nichts- 
sagend. Dieselbe Verwandtschaft besteht auch zwischen den 
Verbindungen von rtd init sac (I, 152, 1: dvätiratam dnftüni 
. . . rUna miträwarunü mcethe ; vgl. auch II, 41, 6: ü dityd . . . : 
mcete dnavahväram) und von am mit hat (z. B. Y. «34, 2: yrhyä 
urvä asa liaftrite ; 60, 12: asa vahlsta . . . dträ hayuna\ 44, 13: 
nött asahyä üdlvyeintl hacjnä ; 32, 2: mazdä . . . asä hu8.ha%ä' 
46, 13: tvm [d. i. den Rechtgläubigen] . . . asä Iuis.ha%äim und 
41, 3 von Ahura M.: asa-vhäMm). Wenn n(‘ben der Vereinigung 
mit dem Asa auch von dem Sichansehließen an Voll u M. (Y, 32, 
2: sCmmnö rolih maniwhä] 49, 3: rnhdüus sar7> . . . mmamha) 
die Rede ist, so wird doch durch die vedische Parallele die 
Ursprünglichkeit der awestisehen Verbindung von asa mit hat 
bewiesen. 

Hierher gehören ferner vedha ytäsya (X, 86, 10 in kultischer 
Bedeutung) und Asarazdah, der Name zweier frommer Oj derer 
(’Apiao'j aaBrjc, vgl. Andreas, Nachr. Gütt. Gcs.W. 1911, 32) ;* (pra- 
jnm rtdsya [d. i. den Soma] . . . prd ydd hhdranta . . .) j tdsya 
vdhasä (VIII, 6, 2) und das Epitheton des Ilaoma asa-räzah 
(Barthol., Air. Wtb. 254), sowie vielleicht noch manche andere 
Wendungen, von deren Anführung ich aber absehe, weil ihre 
Verwandtschaft nicht ebenso gewiß ist. Nur auf (‘ine, wie mir 
scheint, sehr wichtige Parallele sei noch hingewiesen. Tn der 
oben (p. 187 ) erörterten Stelle Y. 43, 9: ä Dnalimäi ä&rö ratmn 
ndmawhä asahyd.mä yavat isäi nianyäi, aus der .wir schon für 
.die gäOische Zeit die Beziehung des kultischen A sa zum Feuer 
erschlossen haben, liegt die Verbindung von asa mit I mau vor, 
der wir auch noch in einigen anderen Stellen begegnen. Yt. 13, 
147 heißt es von den Priestern, daß sie des guten Asa eingedenk 
sind (äxh'aranö . . . munyente vatblüus asahe'). Nach Y. 34, 8 
wird für diejenigen, die des Asa nicht gedenken {ubit aszm 
mainyantc r), Vohu Manah fern sein, und Videvd. 7, 78 ist von 
demjenigen die Rede, der des Asa gedenkend ( 'ahm mainhnnd) 
und das Asa suchend es doch von s ich fernhalt. Der ent- 
sprechenden Verbindung von rtd mit l man begegnen wir aber 
im RV. X. 138, 1: rtdnn manvänd vy ädardirur valdm (von 

1 Vgl. auch Oldenberg, Bgveda zu X, 86, 10. 
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den U6ij oder Angiras, die durch Gebet und Lieder den Kuh- 
stall öffnen). Und dieser Verbindung steht die von ytä mit dhi 
VII, 7, 6: ä y4 me asyd didhayann ftdisya (vgl. auch X, 67, 2: 
ftdry Säipsanta j jü didhyänäJjt . . . yajfidsya dhima prathamdm 
mananta und III, 4, 7 : rtärp santa ft dm it td ähur dnu 
vratdip . . . didhyänäli) sehr nahe, die auch in den Ausdrücken 
rtddhlti und ftdsya dläti vorliegt, obwohl in ihnen das rta nicht 
Objekt des dkl ist. Wir dürfen also annehmen, daß auch die 
Verbindung von ftd und asa y insbesondere in kultischer Be- 
deutung, mit einem Verbum des Denkens in die indo-iranische 
Zeit zurückreicht. 

Ich habe die zahlreichen Übereinstimmungen des Rta und 
des A§a in den mit ihnen verknüpften Vorstellungen und in 
den Formen des sprachlichen Ausdruckes dieser Vorstellungen 
hier vorgeführt, nicht um Beispiele zu häufen, sondern zu dem 
Zwecke, um an die Stelle der bloßen Behauptung, daß Rta und 
Aäa identisch seien, den Beweis zu setzen, daß der Begriff des 
Rta schon in der indo-iranischen Zeit mit allen den Zügen und 
Beziehungen ausgestattet gewesen ist, die dem vedischen Rta 
und dem awestischen Asa in gleicher Weise eigentümlich sind. 
Die Ergebnisse dieser Vergleichung setzen uns in den Stand, 
in der Lehre des iranischen Propheten das Alte und Über- 
nommene von dem Neuen zu unterscheiden, und wir vermögen 
festzustellen, daß ZaraOustra hinsichtlich der Behandlung des 
Rtabegriffes nicht eben originell gewesen ist. Selbst dem Dua- 
lismus, den man als ein spezifisches Merkmal der Religion des 
ZaraOustra hinzustellen pflegt, dem Gegensatz des asa und der 
druj } sind wir innerhalb des Vorstellungsbereiches der Adityas 
in der Form des Gegensatzes zwischen dem rtd und der druh 
begegnet. Dieser Gegensatz zwischen dem rtd der Adityas und 
der druh ist allerdings weit weniger scharf ausgeprägt, aber es 
ist doch unverkennbar, daß er im RV. schon in einer stark 
verblaßten Form auftritt, die noch verrät, daß er ehemals le- 
bendiger gewesen ist und einen breiteren Raum eingenommen 
hat. Andrerseits hat ZaraOustra den alten, scharfen Gegensatz 
zwischen dem Recht und dem Trug, der schon in der indo- 
iranischen Zeit in dem Ideenkreis einer den Adityas ent- 
sprechenden Gruppe von Göttern fest verankert gewesen ist, 
weiter ausgebildet, lebendiger gestaltet und als einen Kampf 
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dargestellt, ans dem das Aäa als Sieger über die Druh hervor- 
gehen wird. Und auch in jeder der anderen mitgeteilten Par* 
allelen liegt ein Beweis für den engen Anschluß des Propheten 
an ältere, ans der indo-iranischen Zeit ererbte religiöse Vor- 
stellungen der Iranier. 1 So muß aus dem Umstand, daß auch 
das velische ftd personifiziert worden ist (p. 160 u. 166; vgl. I, 
75, 5: ffdjä no mitrdvdrunä ydjä devüti rtdip bphdt mit Y. 34, 3: 
at tvi myazddtn almrä n?m<mhä asäicä dämä und X, 66, 4: dditir 
dydväpfthivi rtdip rnahdt . . . | dei'än ädityän dqase havämahe 
mit Y. 28, 3: yj vä asä ufyänl manascä vohü . . . mazdqmüä 
ahimm . . . ä.möi rafddräi zavdny jasdtä usw.), gefolgert werden, 
daß auch die Personifikation des Asa nicht eine von ZaraOu&tra 
eingeführte Neuerung ist. Dieser Schluß wird noch durch die 
Tatsache gestützt, daß wir ja auch sonst noch im 1 4 {V., und 
zwar vor allem unter den Adityas selbst, Abstraktionen 
wie Dak§a, Bhaga, Aipäa, ferner Aditi, Aramati u. a. m. be- 
gegnen, von denen im Folgenden noch die Rede sein wird. 
Denn wenn bei Indern und Iranieru je eine Gruppe von Gott- 
heiten vorhanden ist, die vor allem durch den Begriff des Rta 
mit seinen verschiedenen Bedeutungen und Beziehungen cha- 
rakterisiert ist, einen mit dem Rta auf das engste verbundenen 
großen Gott (Varuna und Ahura M.) an der Spitze hat und 
im übrigen entweder eine Anzahl von Abstraktionen enthält oder 
nur aus Abstraktionen besteht, so muß es in der indo-arischen 
Zeit eine ähnlich beschaffene Göttergruppe gegeben haben, und 
die Abstraktionen, die sie enthalten hat, sind in der indischen 


1 Wie sehr ZaraQustra sich noch in den alten Vorstellungen bewegt, er- 
kennt man auch noch deutlich aus Y.60,7: ,Ieh will Euch die schnellsten 
Kenner schirren ( yaojä ) durch das In-Bewegung-Setzen {jayäti) Eures 
Lobpreises, die breiten, starken, o Mazda samt Asa und Vohu M., auf 
daß Ihr mit ihnen herbeikommet.* Denn dies erinnert an Stellen wie 
KV. III, 35, 4: brdhmanä te Irahmayujä yunajmi liärl . . . äitü | . . . indra 
. . . vpa yähi sömam; I, 82, 6; II, 18, 3: häri . . . rätha indraaya yojam 
äyai sükUna väcasä. Und jayäiS vahmahyä entspricht der vedißchen 
Verbindung von jinv mit dhiyam und dhiyah , obwohl diese nur auf das 
Vorwärtsbringen und die Förderung des Gebetes durch die Götter an- 
gewendet wird. Diese GäOästelle dürfen wir wie die oben erörterten 
Namen der awestisehen Feuer zu den Überresten einer alten religiösen 
Poesie der Iranier zählen, die der vediseben Hymnendichtung besonders 
nah verwandt gewesen sein muß. 



200 


Bernhard Geiger. 


und in der iranischen Gruppe wenigstens zu einem Teile durch 
neue Abstraktionen ersetzt worden, oder es sind auch an Stelle 
einzelner indo-iranischer Gottheiten neue Abstraktionen hinzu- 
gekommen, die aber in ihrer begrifflichen Bedeutung innerhalb 
der indo-iranischen Gruppe eine wichtige Rolle gespielt haben 
dürften. Insofern ist die Ansicht (Oldenberg, ZDMG 50, 50 f. ; 
Hillebr., Ved. Myth. III, 104), daß Dak§a und Aip^a junge Ab- 
straktionen und Voliu Manali usw. rein zaraOuätrische Abstrak- 
tionen seien, picht aufrecht zu halten. Das ßta ist also ebenso 
wie Aramati schon in der indo-iranischen Zeit eine göttlich 
verehrte Abstraktion gewesen. Und es kann keinem Zweifel 
unterliege», daß diese Abstraktion gleich Kittu und MlSaru, den 
Söhnen und Dienern des babylonisch-assyrischen Sonnengottes 
Samas, nichts anderes ist als die in den Rang einer Gottheit 
erhobene Idee des Rechtes, das als Attribut eines höchsten 
Gottes, aber auch als eine Uber ihm stehende, die ganze Natur 
und das sittliche und kultische Verhalten der Menschen re- 
gierende erhabene Potenz vorgestellt worden ist und die Grund- 
lage aller mit der indischen und mit der iranischen Götter- 
gruppe verknüpften religiösen Vorstellungen bildet. Wenn man 
jedoch — wie ich meine, mit Unrecht — nicht zugestehen 
wollte, daß in den oben erwähnten zwei Stellen des I. und 
X. Buches des RV. eine schon in die älteste vcdische Zeit zu- 
rückreichende Vergötterung des Rtabegriffes gleich dem gött- 
lich gedachten A£a vorliege, so würden doch auch diese Stellen 
beweisen, daß mindestens die Ansätze zur Personifikation und 
Vergöttlichung des Rta schon in der indo-iranischen Epoche 
vorhanden gewesen sein müssen. Der Widerstand gegen die 
Annahme, daß derartige Vorstellungen schon einer so frühen 
Zeit angehört haben, beruht also auf einem Vorurteil, auf dem 
Dogma, daß in der alten Religion alles nur Mythologie sei und 
Abstraktionen nur von Priestern einer jüngeren Zeit ausge- 
klügelt sein können. Die angeführten und im folgenden noch an- 
zuführende Tatsachen werden doch wohl anzuerkennen zwingen, 
daß schon innerhalb des indo-iranischen Götterkreises, auf den 
die indische und die iranische Gruppe zurüekgehen, außer My- 
then bildenden Kräften auch der reflektierende Verstand 
Werke gewesen ist und Götter in Form von Abstraktionen 
geschaffen hat. Das gäOische Aäa, der göttliche Gefährte des 
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Ahura M., der Amo&a Sponta A§a Vahigta des jüngeren Awestä, 
ist also nicht eine Konstruktion des iranischen Propheten. Diase 
Abstraktion wurzelt vielmehr in der schon der iado-iraniscfien 
Zeit eigentümlichen Tendenz, Begriffe, -die innerhalb der reli- 
giöse^ Vorstellungen eine besonders hervorragende Stellung ein- 
nehmüi, zu personifizieren und zu vergöttlichen, ja wir dürfen 
sogar mit einem hohen Grade von Wahrscheinlichkeit annehmen, 
daß das Aäa auch als Abstraktion aus der indo-iranischen Zeit 
ererbt ist. 

Dieser Tatbestand aber widerspricht der Ansicht, die in 
der P&hläviliteratur auftauchende Vorstellung von Aäa VahiSta 
als einer Schutzgottheit des Feuers deute darauf hin, daß Aga 
ehemals eine Gottheit des Feuers, etwa des Ordalfeuers ge- 
wesen sei, die sich zu einem Genius des Rechtes entwickelt 
habe (p. 123, Anm. 1) oder von ZaraOustra im Streben nach 
Vergeistigung der alten Religion wegen der Reinheit des Feuers 
in eine Gottheit des , Besten Rechtes* umgebildet worden sei 
(p. 124). Denn eben der Umstand, daß das Rta lange Zeit vor 
ZaraOu&tra aus seiner begrifflichen Bedeutung zu einer Ab- 
straktion sich zu entwickeln angefangen hatte, läßt es als aus- 
geschlossen erscheinen, daß A&a ursprünglich eine Gottheit des 
Feuers gewesen sein könnte. Aber auch die Möglichkeit, daß 
an die Stelle eines einen anderen Namen führenden Feuergottes 
die Abstraktion Aäa getreten sein könnte, kommt nicht in Be- 
tracht. Denn die oben geschilderte enge Verknüpfung des kul- 
tischen rta mit Agni und des kultischen a§a mit Ätar, die schon 
für die indo-iranische Zeit die Verbindung des kultischen Rta 
mit dem Feuergott voraussetzt, und die nahe Beziehung Agnis 
und Ätars, der Träger des kultischen rta-aüa , zu Varui?a-Mitra 
und Ahura M., den Trägern des kosmischen und. moralischen 
rta-aSa , sowie die aus dem Zusammenhang des ahi mit Ätar 
entwickelte Beziehung der Abstraktion (und nicht der Feuer- 
gottheit) Aäa VahiSta zu Ätar lassen keinen Zweifel, daß dieses 
uralte Verhältnis des Rtabegriffes zum Feuergott in späterer 
Zeit auf iranischem Boden, und zwar noch nicht in der gä- 
Oischen Religion, sondern erst in einem jüngeren Stadium der 
awestischen Religion, den Anstoß dazu gegeben hat, daß die 
Abstraktion A§a VahiSta mit der Eigenschaft einer Schutzgott- 
heit des Feuers ausgestattet worden ist* Bei der Beurteilung 
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dieser Funktion des ASa V. darf auch nicht übersehen werden, 
was man bisher nicht recht beachtet zu haben scheint, daß 
Aäa V. niemals als ein Feuergott, sondern immer nur 
als eine Gottheit angesehen worden ist, der das Feuer 
zum Zwecke der Verwaltung und Behütung zugeteilt 
ist. ,Auf Erden ist dem Ard-vnhist das Feuer zu eigen 
heißt es im großen Bundahisn (cd. Anklesaria, fol. 8(>a, 1. 13). 
Es gehört ihm, wie dem Vohuman das Vieh, dem Sahrver die 
Metalle usw. (Säy. ne §. 15, 5). Darum wird er von Alberünl 
(Kitäb al-Atar, ed. Sachau 219, 1. 17f.) und Qazwmi (Kit. ‘Agä'ib, 
ed. Wüstenfehl 81) als Engel für die zu ihm in Beziehung 
stehenden Elemente des Feuers und des Lichtes bezeichnet? 
denen Gott dieses Amt (nämlich der Schutzherrschaft über diese 
Elemente) übertragen hat. 1 Eine auch noch so starke Tendenz 
zur Vergeistigung würde einen wirklichen alten Feuergott schwer- 
lich zu einem bloßen Verwalter und Aufseher des Feuerelementes 
degradiert haben. Während also die Abstraktion Asa V., wie 
insbesondere das vedisehe JUa bezeugt, in natürlicher, gcrad- 

1 Ahh V. (Ard YahUt) ist auch niemals als Bezeichnung dos Feuers verwendet, 
worden. Die Angabe von Vullors (Lex. Pers.-LatA, daß ArdlbihUt inFragm. 
rel. la rel. de Zor. od. Mohl, p. 23, 1. 5 (— Sahn. ed.Vullers III, 1504, 
148) : i CU-Xs 52 *. * ^ 

,ignis‘ bedeute, ist irrig. Gemeint ist natürlich ,wie die Sonne des 
(Monates) A. im Zeichen des W idders'. Nur Zarätust Nämä (ed. F. Ko- 
senberg) 583: , er [Ahriman?] verbrennt 

seinen [des Irrgläubigen] Leib durch A.‘ könnte A. im Sinne von 
.Feuer' gebraucht sein, wie auch der diese Stelle zitierende Farhang 
Jahängiri annirnmt. Aber auch diese Stelle beweist nicht, daß der Ge- 
brauch von A. in dieser Bedeutung üblich gewesen ist. Abgesehen 
davon, daß der Verfasser des Z. N. sonst immer (auch in Verbindung 
mit dom geschmolzenen Metall) für , Feuer' das Wort ätuA gebraucht, 
erinnert die Stelle doch so sehr an Yt. 17, 20: täpayeiti vimn a$a vahiSta, 
mniwyvn ahe ya&a ayao/Siistem (worin aber A. V. das Gebet A. V. be- 
zeichnet, also nicht, wie Gray, Arch. f. Kel. 7, 356 annimmt, eine Be- 
ziehung de« Amos Sp. A. V. sum Feuer enthalten ist), daß eine Beein- 
flussung durch die Awestastelle sehr wohl stattgefunden haben kann. 
Die Angabe des Burhän i t^äfi*, daß A. (die persischen Lexikographen 
vokalisieren zum Teile Urdibihist) die Bedeutung des arabischen när 
(, Feuer') habe, fällt nicht ins Gewicht. In der Päiäviliteratur (Stellen- 
angaben bei Gray, 1, c. 357) äußert sich die Beziehung dieses AmeAa Sp. 
zum Feuer nur darin, daß er — wie im jüngeren Awesta — in Ver- 
bindung mit dem Feuer auftritt. 



Die Amösa Spöntas, ihr Wesen und ihre urspr. Bedeutung. 203 

liniger Entwicklung aus dem RtabegrifF erwachsen ist, erweist 
sich die Vorstellung von Asa V., dem Genius des Feuers, als 
ein künstliches Gebilde, als eine späte Konstruktion. Sie ist 
offenbar das Ergebnis gelehrter Spekulation, die sich durch 
,the general principles of coraparative religion* (Gray, Arch. f. 
Rel. 7, 352) nicht hat abhalten lassen, dem Amosa Sp. Aäa V. 
wegen seiner Beziehung zum Feuer eben das Feuer und, wie 
noch gezeigt werden soll, auch den übrigen Amosa Sp. auf Grund 
ihrer besonderen Beziehungen bestimmte Gebiete der Natur als 
Verwaltungsgebietc zuzuweisen. Nach unseren Ausführungen 
über das Verhältnis des kultischen asa zum Feuer steht es na- 
türlich auch fest, daß dieses Verhältnis nicht etwa einen Feuer- 
gott voraussetzt, der den Namen Asa oder einen anderen Namen 
geführt hätte und in der gaOischen Religion zu einer Abstrak- 
tion , vergeistigt* worden wäre, um in späterer Zeit in seine 
ehemalige Funktion einer Feuergottheit wieder eingesetzt zu 
werden. Man wäre sonst zu der unsinnigen Annahme genötigt, 
daß auch die Verknüpfung des kultischen rta mit dem Feuer 
und mit dem Feuergott Agni eine Feuergottheit namens Rta 
oder ähnlichen Namens zur Voraussetzung habe ! Auch der Um- 
stand, daß Asa V. im jüngeren Awesta und in der Pälävi- 
litcratur als Amosa Sp. unmittelbar neben Ätar erwähnt wird, 
weist darauf hin, daß Asa V. nicht als eine wirkliche Feuer- 
gottheit angesehen worden, geschweige denn ein alter Feuergott 
gewesen ist. Bei keinem der anderen Amosa Sp. können wir 
mit solcher Bestimmtheit wie bei Asa V. behaupten, daß die 
Abstraktion, die Verkörperung und Vergöttlichung eines wichtigen 
religiösen Begriffes, alt, die konkretere Auffassung aber jüngeren 
Datums ist. 

Diese konkrete Gestaltung des Asa stellt also einen ganz 
unwesentlichen Unterschied zwischen dem Rta und dem Aäa 
dar. Und ebenso unwesentlich ist auch für die Frage der Ver- 
wandtschaft zwischen den Ädityas und den Amosa Sp. der Um- 
stand, daß Asa ein Amosa Sp., das Rta aber nicht ein Äditya 
ist. Die Verwandtschaft dieser Göttergruppe wird ja schon ----- 
und damit kehren wir zu dem Ausgangspunkt des dritten Ab- 
schnittes unserer Untersuchung zurück — durch die Tatsache 
bewiesen, daß der Begriff des Rta nicht nur ira Vordergründe 
der religiösen Vorstellungen dieser Götterkreise steht, sondern 
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daß das vedisehe yta und das awestisehe am auch, wie die 
Vergleichung gezeigt hat, eine überaus große Zahl sehr cha- 
rakteristischer, aus der indo-iranischen Zeit ererbter Überein- 
stimmungen aufweisen. Zu dem Rta gesellt sich aber noch ein 
anderes, beiden Göttergruppen gemeinsames Element, das die 
Zusammengehörigkeit der Adityas und der Amoäa Sp. nur noch 
enger erscheinen läßt. Es ist der Begriff der , Herrschaft*, das 
vedisehe ksatrd , das awestisehe ym&ra, Oberflächliche Be- 
trachtung wird natürlich nur die Unterschiede bemerken, die 
vor allem darin bestehen, daß ysaüra nicht nur in seiner be- 
grifflichen Bedeutung gebraucht wird, sondern in den GäOäs 
auch als Abstraktion einer der , weisen Herren*, im jüngeren 
Awesta ein Amosa 8p., in der Päläviliteratur Sehutzgottheit der 
Metalle ist, daß dagegen das ksatrd niemals personifiziert erscheint 
und nicht Name eines Äditya ist. Bei näherem Zusehen wird 
man aber finden, daß ksatrd und yJaOra durch eine Reihe 
wichtiger Übereinstimmungen verbunden sind, hinter denen die 
Verschiedenheiten als unwesentlich zurücktreten. Zugunsten der 
Annahme, daß wir auch in der Gemeinsamkeit der Vorstellung 
von der Herrschaft oder dem Herrschertum der Götter einen 
Beweis für die nahe Verwandtschaft der Adityas und Amoäa Sp, 
sehen dürfen, fällt vor allem der Umstand ins Gewicht, daß das 
ksatrd innerhalb des Vorstellungsbereiches der Adityas eine nicht 
weniger hervorragende Stellung einnimmt als das ysa&ra in dem 
der AmoSa Sp. Ich habe schon (p. 189 f.) bei der Vergleichung 
der Adityas mit babylonisch-assyrischen Gottheiten darauf hin- 
gewiesen, daß Herrschaft, Königtum und Herrentum Eigen- 
schaften sind, die an den Adityas, insbesondere an Varuna und 
Mitra, überaus häufig gerühmt werden. Es ist in der Tat, und 
zwar nicht allein infolge der Häufigkeit ihrer Erwähnung, un- 
verkennbar, daß diese Eigenschaften von den vedisehen Dichtern 
als den Adityas besonders charakteristisch, mit ihrem Wesen 
untrennbar verbunden angesehen >vurden. Darauf deuten auch 
die auszeichnenden Epitheta hin, die dem kontra der Adityas 
beigelegt werden. Es ist groß ( mdhi : V, 68, 3), auf tausend 
Säulen ruhend (sahdsrasjfuiam : V, 62, 6), unbestreitbar 
(dmittam: VII, 34, 11), unanfechtbar (nd . . . ädhfse : I, 136, 1), 
unerreichbar ( anäpydm : VII, 66, 11), verehrungswürdig, 
erhaben, überaus hoch (yajatdrti brhdt . . . vdrsi§(ham: V,67, 1), 
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ungeschmälert ( drihrut am : V, 66, 2), lichterfullt (jydti?mat ; 
I, 136, 3) jisw., und die Ädityas selbst erhalten die Epitheta 
uiähihsatra (V, 08, 1), pritjaksatra (VIII, 27, 19), vdrsisihaksatra 
(VIII, 90 [101], 2), x aipärdkmtrah (VII, 87, 6), ksafrasri (I, 25, 5) 
und suksatrd. Man nennt sie auch Herrscher (. ksatriya : VII, 
64, 2; VIII, 25, 8; VIII, 56 [67], 1 ; Varu^ui rühmt sich IV, 42, 1 
Indra gegenüber, das Königreich eines Herrschers, rüstrdm ksa- 
trhja*yn } zu besitzen) und gleich anderen Göttern auch sehr 
häutig Könige (■ rajan ), Oberherrscher (smnräj) } auch Selbst- 
herrscher (srartij), ,die großen Könige, die jugendlichen, die 
mit guter Herrschaft regieren* (VI, 51, 4: mahn räjnah . . . 
yhnah mkmträn ksdyatah ), und ihre Mutter Aditi heißt Königs- 
mutter {räjaputrä: II, 27, 7). Daß wir es da mit einem alten, 
ursprünglichen Zug der Ädityas zu tun haben, geht auch aus 
dem Umstand hervor, daß ksatrd und die anderen Bezeichnungen 
des Ilerrschertums der Ädityas oft in engster Verbindung mit 
dem Kta erscheinen, so V, 68, 1 : wdhiksatrfw ytdin byhdt] VII, 
64, 2: rtijänä via ha rtaxya yopä . . . ksatriya ; I, 136, 4: räjänä 
. . . ftävänä] VIII, 25, 4: samnijä darnv dsurä | ytaväuär ytdu\ 
a (jhosato byhdt , 7: rfdväuä samräja, 8: ytävänd ui. sedatuh 
sCunräjyäya . . ksatriya ksatrd m dsatuh ; 27, 19: priyaksaträ 

ytdrn dadhd\ II, 27, 12: mjabhya ytauiblnjah ; 28, 6: varuua . . . 
sdmräl ytärah ; VIII, 23, 30: ytdvänä samrdjä ; V, 63, 7 : yfrua 
vtsvam bhuvanani ri räjathah. 1 * * Dafür spricht ferner die häutige 
Verknüpfung des ksatrd ( rajan , samraj) mit asnrya , dem , Herren- 
tum*, das ebenso wie das Kta in erster Keihe den Ädityas, und 
ganz besonders ihrem Führer Varuna, eigentümlich ist. Ich ver- 
weise auf V, 66, 2: td hi ksatrd m . . . samydy asurydw dsätr; - 

1 Hierher gehört auch X, (50,8: dhyt/ivratäh kfatriyäh . . . rtasäpo adruhah , 
denn wenn dieser Vers auch an ,alle Götter* gerichtet sein mag, so sind 
doch auf sie Epitheta der in diesem Liede öfter erwähnten Ädityas 
übertragen worden. Die Grenze zwischen den Ädityas und , allen Göttern 4 
ist hier (wie z. ß. auch VIII, 27 und X, (53 — 65) nicht scharf gezogen, 
woraus aber nicht gefolgert werden darf, daß Aditya auch als eine Be- 
zeichnung aller Götter gebraucht worden ist (vgl. p. 90, Anin. 2). 

* Ähnlich von Indra VII, 2 1, 7 : de vü6 cit te asuryäya pürve 'nu kyalraya 

mamire xähämsi. Wie das usnrytt (VI, 20, 2) ist auch das kontra (VI, 

25, 8) dem Indra von den Göttern verliehen worden. Obwohl dem Indra 
ziemlich oft das anuryä (auch asnvatvd) zugeschrieben und da» Epitheton 
dmra beigelegt wird und auch noch andere Götter als Asuras und In- 
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IV, 42, 1 f . : mdma . . . räsfrdm kmtriyasya . . . alidm räjä . . . 
mdhyam tdnjj asuryan i prathamä dhärayanto ; VIII, 25^4; sam- 
r/tjä deväv dmrä (8: k$atrlyä ksaträm ämtnh)] 1,24,14: asura 
pracetä rdjan ; 11,27, 10: varvnäsi räjä . . . asura (vgl. X, 132,2); 
VIII, 42, 1: dstabhnäd dyäm äsuro visvdvedäh . . . | dsidad vtsvä 
hhdvanäni samrät. Auch hei babylonisch-assyrischen und ägyp- 
tischen Göttern (oben p. 140 ff. und 162, Anra.) sind wir der 
Vereinigung von Herrentum und Königtum mit dem Recht be- 
gegnet. Mit dem asuryä ist aber auch noch die Weisheit, die 
Allwissenheit eng verbunden. Man vergleiche VIII, 42, 1 (Va- 
runa): dmiro visvdvedäh , VIII, 25, 3 (Mitra -Var.): tä mätd vis- 
rd vedasäsu ryäya . . . jajnna } VIII, 27, 20 (Ädityas): asnnlh . . . 
vihutvedatn(h } 1,24, 14 (Varuna): asura pracetä räjan (von Indra 
VIII, 70 [00], 0: fvä . . . asura prdcetasam , von Bfhaspati in 

haber dos asuryä bezeichnet werden, so ist es doch nicht zweifelhaft, 
daß die Adityas als die eigentlichen, ältesten Asuras und Besitzer des 
asuryä angesehen wurden (vgl. schon Bergaigno, Bei. ved. III, 87 f.). 
Daß die Asurawürde des Indra jüngeren Datums und wie seine Satzungen 
und seine Beziehung zum Kta (oben p. 155, Anna.) aus dem Vorstellungs- 
beroich der Ädityas cntlelmt. ist, wird schon durch die sehr aus- 
zeichnenden und ein höheres Alter ausdrückenden Attribute {äksitam 
jylyh'ivi : VII, 05, 1; prathamä : IV, 42, 2), die dem asuryä der Ädityas 
beigelegt worden, wahrscheinlich gemacht. Das des Indra wird nur 
hrhät (VI, HO, 2) und ädähhya (X, 54, 4) genannt. Die Ädityas sind nicht 
nur Besitzer, sondern auch Wächter des asuryä (II, 27, 4), und ihre 
Mutter Aditi hat sie zum asuryä geboren (VIII, 25, 3), während dem 
Indra (und darin zeigt sich das Nichtursprüngliche seiner Beziehung 
zum ,Iferrontuin‘) das asuryä wie das ksaträ hei der Ausführung seiner 
Heldentaten von den Göttern verliehen worden ist. Auch der Umstand, 
daß von dem asuryä des Indra in ähnlichen Wendungen wie von dem 
asuryä und ksaträ der Adityas die Rede ist (vgl. VI, 20, 2: divä nä 
tuhhyam äno indra . . . asuryäm devc.bhir dliäyi visvam mit VI, G7, 5: vtsce 
yäd väm . . . ksaträm deväso ädadhuh ; VI, 36, 1: yäd decesu dhäräyaütä 
asmyatn mit VI, 67, 6: ksaträm dhäräyethe dnu dyän, V, 68, 3: mähi väm 
ksaträm decesu und — etwas abweichend — IV, 42, 2: mdhyam täny 
asiopäni . . . dhärayanta , VII, 66, 2: ya dhärdyanta devüh . . . asuryäya ; 
X, 99, 2 von Indra: prthinn yänim asuratvä sasäda mit VIII, 42, 1: äsnro 
visväcedäh . . . j dsidad vtivä bhuvanäni samrüf , VIII. 25, 8: nt sedatuli 
sdinräjyäya . . . ksatriyüh, 1,25,10, und darnach von Agni VII, 30, 3 : vy 
äynih sidad äsuro nä hdtä ; ferner VIII, 79 (90), 6: fvä . . . asura präce- 
tasam mit I, 24, 14: asura pracetä räjau , VIII, 42, 1 : äsuro vi&odvedäh), 
beweist die Abhängigkeit Tndras von den Adityas in Bezug auf das 
asuryä. 
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einem von Vorstellungen des Adityakreises durchsetzten Liede 
II, 23, 2: Je asvrya präcetasah , von dem den Ädityas nahe- 
stehenden Savitar IV, 53,1: dsnrasya prdcetasalt) und etwa 
noch 1, 25, 20 (Varuna): tedm vtsvasija medhira ... rfijasi . 
Weisheit und Allwissenheit ist also nicht ein Attribut, das den 
Ädityas wie anderen Göttern im Eifer des Löbens beigelegt 
worden ist, sondern ein in der Allherrschaft der Ädityas be- 
gründeter Zug: ihnen, den Königen, ist ja selbst das Fernste 
nahe (II, 27, 3). 

Im wesentlichen durchaus ähnliche und verwandte Ver- 
hältnisse lassen sich für das awestische ysa$ra konstatieren. 
Das ysa&ra und das aha sind BegrifFe, die nicht nur im Vorder- 
gründe des religiösen Systems der GaOäs stellen, sondern auch, 
wie aus zahlreichen Stellen der GäOäs ersichtlich ist, gleich dem 
ksatrd und dem rtd als in engster Beziehung zueinander stehend 
betrachtet wurden. Der fromme Mann macht durch sein Denken 
. . . das am gedeihen und Aliura M. gewährt durch Volm M. 
das yjadra (Y. 51, 21). Der Guthandelnde hegt durch Wort 
und Tat das asa samt dem guten yjia&ra (31, 22). Bei der 
Abrechnung wird das ysa&ra des Ahura M. denjenigen zuteil 
• werden, welche dem am die Druj in die Hände liefern werden 
(30, 8), und der Prophet erstrebt das kraftvolle ysatyra, durch 
dessen Mehrung die Druj überwunden werden (das asa also 
triumphieren) wird (31, 4). Unter den religiösen Begriffen der 
GäOäs treten ja gerade das asa und das ysadra insofern be- 
sonders hervor, als das Endziel der Religion das Vollkommen- 
werden (vgl. ahm draosta: 46, 7), der Triumph des asa, ist 
und das Hoffen des Gläubigen sich auf das ysa#ra 7 das Reich, 
d. i. auf das Paradies oder auf das am Ende der Dinge kommende 
Gottesreich richtet. Die nahe Beziehung des asa zum ysadra 
äußert sich auch darin, daß das ysadra, das vor allem das Reich 
des Ahura M. ist (daher öfter ,Dein [Dtra, tara , taihyo] Reich*), 
nicht nur als das Reich des Vohu Manah, der Aromati und des 
Heilseins ( hanreatatö ), sondern auch als das des Am (51,2) 
bezeichnet wird, und daß unter den Genien, welche in diesem 
Reiche schalten, die göttliche Personifikation des asa wohl die 
hervorragendste Stelle einnimmt. Asa ist ja ein F reund (32, 2) 
und ein wohlerfahrener Berater des Ahura M., mit dessen Hilfe 
dieser den Frommen und den Nichtfrommen unterscheidet (46, 



208 


Bernhard Geiger. 


J 7). Ahura M. wird angefleht, dem Frasaostra und dem Pro- 
pheten selbst die freudenreichste Gemeinschaft mit ASa in des 
Ahura M. gutem Reiche zu verleihen (49, 8). Bei dem , Abschluß' 
wird ZaraOuStra zu dem langen Lehen, zum Reich desV. Manah, 
zu den geraden Pfaden zu ÄSa hin gelangen, bei denen M. 
Ahura wohnt (33, 5), und Frasao&tra wird mit den anderen 
Gläubigen dorthin gehen, wo zu A m sich Aromati gesellt, wo 
das Reich im Besitze des V. Manah ist und wg M. Ahura 
wohnt, um es zu mehren (4G, 16). Im Verein mit Asa wird 
Aromati — die Genossin des Asa (A4, 10) — die Reiche des 
V. Manah wachsen machen (34, 11), Asa und Aromati werden 
Unterstützung gewähren, während V. Manah das Reich zu- 
sprechen wird (44, 6; 47, 6), und der Prophet bittet, Asa möge 
(dereinst) mit Körper, Leben und Kraft begabt sein und Aromati 
möge im sonnengleichen Reiche sein (43, IG). Auch Asa selbst 
schafft das gute Reich als wünschenswerten Anteil herbei (51, 1). 

XsaOra, die gfiOisclie Abstraktion, ist zweifellos eine Per- 
sonifikation des ebenfalls durch das Wort xka&ra bezeiehneten 
Ilerrschertums und der Herrschermacht des Ahura M. Es ist 
die Gottheit, die mit Ahura M., Aromati, Asa und V. Manah 
um Erhörung und Erbarmen angerufen (33, 11), mit Asa und 
Vahista Manah angebetet wird (50, 4), zugleich mit Aromati 
von Ahura M. erschaffen worden ist (44, 7), bei der großen 
Wendung mit Sponta Mainyu und V. Manali den Ahura M. be- 
gleiten wird (43, G) und noch manche andere Funktion im 
Dienste des Ahura M. versieht. Bisweilen kann man wie bei 
den anderen Abstraktionen zweifeln, ob wir es mit der Per- 
sonifikation oder mit der begrifflichen Bedeutung des Wortes 
zu tun haben, so 43, 14: . . wenn mir, o Mazda, Deine Unter- 

stützung durch Deinen XsaOra (öder: durch Deine Herrscher- 
macht) vermittels des Asa (oder: vermöge der Befolgung des 
Rechtes) zuteil wird/ Die Bedeutung , Herrschermacht' liegt 
z. B, vor in 34, 15: %smäkä %sa&rü ahura fora&dm rasnä hat - 
da ahftm (, durch Eure fl., o Ahura, mögest Du das 
durch Euren Willen für die Vollendung reife Leben verwirk- 
lichen'), wo die Herrsehermaeht auch den göttlichen Gefährten 
des Ahura M. zugeschrieben wird. Daß die Herrschermacht 
ein ebenso wesentlicher Zug des Ahura M. wie des Varu^a und 
der anderen Ädityas ist, ersieht man ferner daraus, daß Ahura 
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M. (49, 10) als mqzä.ysadra (, große Herrschermacht besitzend*, 
vgl. Barthol., Air. Wtb. 1 180) 1 * * angerufen wird, womit schon 
Bartholomae (1. c.) die Bezeichnung des Mitra und des Varuna 
als mähiksatrau (V, 68, 1 ; vgl. auch 3: mäht väni ksatrdm) ver- 
glichen hat. Ahura M. wird (37, 2) ob seiner Herrschermacht, 
seiner Größe und seiner schönen Werke (ysadräcä mazTniävä 
Jtvajifmhäiscü, vgl. KV. VII, 88,4: värunafi . .. cakära sväpü 
mähobhih ) angebetet. Er wird auch (35, 5) huyhtdro.tdmu , beste 
Herrschaft führend* genannt. In den GäOäs läßt die Frage (44, 
20): ,Sind denn etwa, o Mazda, die Daövas gute Herrschaft 
führend [hnyjadrä) gewesen?* noch erkennen, daß auch Ahura 
M. und seine Genien in der gaOischen Religion als huysaSrä 
bezeichnet worden sind. Doch selbst wenn dem nicht so wäre, 
würde man an dein hohen Alter der erst in jüngeren und un 
metrischen Awestastellen auftretenden Bezeichnung des Ahura 
M. und der Amosa Sp. als huysadva nicht zweifeln dürfen, ln 
den Ga Gas ist offenbar die Vorstellung von der guten weit* 
liehen Herrschaft des Ahura M. hinter der Vorstellung von 
dem auf das jenseitige Leben und auf die letzten Dinge sich 
beziehenden , guten Reiche* (ro/ui yjattrom) zurückgetreten, weil 
dieses als die Verkörperung und Erfüllung der auf das Jenseits 
und auf den endgültigen Sieg des Asa gerichteten Hoffnungen 
für den Propheten und für seine Zuhörer im Vordergründe des 
Interesses stand. Aber wie nicht nur die Beziehung des a Sn 
auf die Pflege des Ackerbaues und der Viehzucht, sondern auch 
die Verbindung des a$a mit eschatologischen Vorstellungen, ins- 
besondere seine Verknüpfung mit dem Feuer des großen Ge- 
richtes und das Ausmüuden des Gegensatzes zwischen dem asa 
und der druj in einen großen Endkampf des Asa und der Druj 
eine von dem iranischen Propheten bewerkstelligte Erweiterung 
und Ausgestaltung der in ihrer vollen, ursprünglichen Reinheit 
noch im Ädityakult des RV. erhaltenen Vorstellung von dem 


1 Auf den Vokativ mazä.ysad-rä folgt hier der Instrumental vazdauha. 
llartholomae verbindet ihn mit irä und übersetzt ,init beständiger 

Tatkraft 4 . ])a aSavazdah zu rtdsya vedhdh gehört (vgl. ]>. 197), darf man 
vielleicht auf RV. III, 59, 4 (an Mitra): Hijä ttuksalrn ajanifta vedhdh 

verweisen. Es scheint also vazdar^hä Instrumental eines Nomen actionis 
vazdah zum ai. Nomen agentis vedhds (vgl. dpa# und apäs usw.) zu sein 
und wie das yja&ra eine Eigenschaft des Ahura M. auszudrücken. 

Sitzunfjsber. d. phil.-hist. Kl. 17G. Bd. 7. Abh 14 
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asa als einer kosmischen, moralischen und kultischen Potenz 
bedeuten, so ist es auch unverkennbar, daß das mit den jen- 
seitigen und eschatologischen Funktionen des a m eng zusammen- 
hängende gute, kraftvolle (aojOvt/hvat: 31, 4), sonnengleiche 
{yJTnujjlarjsa- : 43, IG), erhabene (drdiva-: 44, 9), sich nicht min- 
dernde (ftyzannvamninn: 28, 3), durch Ahura M., ASa, V. Manah, 
Aromati gemehrte und wachsen gemachte (wmd-, va^S-) Reich 
als Stätte seligen jenseitigen Lebens und als künftiges Gottes- 
reich durch theologische Spekulation und Umdeutung aus der 
einfacheren und ursprünglichen Vorstellung von dem himm- 
lischen Herrschaftsgebiet des Ahura M. sich entwickelt 
hat. So ist das mit dem , langen (-•= ewigen) Leben* identische 
Reich mit den geraden Pfaden des ASa, bei denen Ahura M. 
wohnt (33, 5), das Reich, in dem Ahura M. mit Hilfe seines 
erfahrenen Beraters Aäa den Frommen und den Nichtfrommen 
unterscheiden wird, ursprünglich das himmlische llcrrscherreich 
des , Weisen Herrn* und der mit ihm verbundenen Gottheiten 
gewesen, in dem die himmlischen Erscheinungen den geraden 
Pfad des asa gehen und Ahura M., der alles wahrnehmende 
und nicht zu täuschende (p. 183), durch das asa den Anhänger 
des asa und den der drvj unterscheidet, wie Varuna und die 
anderen Adityas, die Herren und Herrscher, die alles bemer- 
kenden und untrüglichen Unter des rtci, das Gute und das 
Böse schauen. 1 Daß wir nicht etwa vedische Anschauungen 
der Religion der GaÖas willkürlich unterschieben, geht schon 
daraus hervor, daß wir das Vorkommen der ursprünglichen, von 
Jenseits- und eschatologischen Vorstellungen noch nicht verhüllten 
Anschauungen über das Asa in den GäÖäs festgestellt (oben 
p. 174 ff.: Mazda überschaut in seinem Auge wachsam alles 
sündhafte Handeln durch das leuchtende Asa") und so das Er- 
gebnis der Vergleichung mit den vedischen Verhältnissen be- 
stätigt gefunden haben, ln der Tat weisen die GäOäreligion und 
die Ädityaverehrung auch in bezug auf das k satra-ysa^ra noch 
auffallende Übereinstimmungen auf, durch die nicht nur die 
Verwandtschaft der indischen und iranischen Vorstellungen von 

1 Auch die Idee des jüdischen Gottesreiches (vgl. Bousset, lieh d. Judent.*, 
2451h) beruht auf der Vorstellung von Jahvehs, des Königs, ewiger 
Herrschaft und seinem himmlischen Herrscherreiche (vgl. z. 1h Psalm 103. 
19; 146, 1 1 — 13). 
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dem Lxntra und dem yp n^m, sondern auch die Ursprünglich- 
keit der indischen Auffassung erhärtet wird. Wie beim yjadra, 
so ist auch beim Isatra mit der Vorstellung der , Herrschaft* 
die auch hier nicht scharf geschiedene Vorstellung des , Herr- 
schaftsgebietes (Reiches)* verbunden. Sie liegt vor, wenn RV. 
V, 62, 6 von dem tausendsäuligen (sahdsra st Inint un) Ist Um der 
beiden Könige Mitra und Varuna die Rede ist. Denn diese 
beiden Könige sitzen (II, 41,5) in dem festen, höchsten, tausend- 
säuligen (sei h dsrasth ün v) Sitze. Auch beim , lichterfüllten* (jydtts- 
nnit : 1 T 136, 3) kontra spielt wohl der Gedanke an das Herr- 
scherreich mit hinein (vgl. X, 65, 5 von Mitra-Var.: ifdijor dl/bma 

dJnirm njä rdetitv brlitU • 111,56, 8: frtr nttanni tlfnjttsti roctnnivi 
trthfn füjtnUtf tisn rttst/n cirnh | rtarauti 4 . . <! uhthltäsait), und 

das , sonnengleiche* {y r :nnj.dtn\tstt) ysadra der GüOäs erinnert an 
RV. V, 03, 2: stmträjtir tistjd blinnutnsifn rajatho nntriirnntna 
rlddtbe srardfsti . Ferner entspricht wohl das , kraftvolle* 
[((ojöHtfJtrt(t) ys<ib m des Ahura M. der unangreifbaren (nd . . . 
ürfln'se: I, 130, 1) Herrschaft des Mitra und des Varui.ni, und 
die Mehrung und das Wachsenmachen des ysadrti durch Asa 
- - die Mehrung durch V. Manali und Aromati ist wohl der 
durch Asa nachgebildet — läßt sich damit vergleichen, daß die 
Adityas, die durch das Rta, die ganze Welt beherrschen (V,63,7), 
durch das Rta erstarken (rfärfd //-), im Hause tles Rta (d. i. in 
ihrem himmlischen Reiche) erstarkt sind ( Vll, 60, 5: värrdhnh ), 
daß Mitra und Varuija, deren Herrschaft (kst(frd) groß ist, das 
Rta durch das Kta liegend . . ., frei von Trug erstarken [rnr- 
dhtde : V, 08, 3f.), und daß die Größt» der Adityas, die die drei 
himmlischen Lichträume innehaben, groß ist durch das Kta 
(11, 27, 81*.). Wenn hier auch nicht ausdrücklich von einem 
Wachsen des ksatm die Rede ist, so besteht doch kein Zweifel, 
daß die Zunahme der Herrschermaeht der Adityas durch da> 
Rta in ihrem himmlichen Reiche gemeint ist. 1 * * Die hohen (er 

1 V^l. auch oben (p. 1881’.) über asu.aojah al« Bezeichnung des eschato- 
logischen Feuers. — Die Verbindung von ksatra mit vrdk ist noch oi 

halten in bezug auf Indra (I, 64, 8: yv ta iudra . . . vardhäyanti mahl 

kfatram) und in bezug aufAgni (VIN, iy, 33: täva kxatrtuü vardhdyani. 
Aber auch noch von Mitra und Var. V, 69, 1 : fri rocana . . . via dym» . . , 

dftärayatho . . . | vtiurtlhänai' amalhn kytlt tyasyu (.indem ihr euch euren 
1 lerrscherglanz mehret 4 ). 


14 * 
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habcnen: ördSvä) Reiche haben ihre Parallele in dem ly hat . . . 
rdrsistham Icsairdm 1 der Adityas, und mit Rücksicht auf die 
enge Zusammengehörigkeit und Bedeutungsverwandtschaft des 
kontra und des asuryä dürfen wir endlich in dem < fsuryäm 
dksitam des Mitra und des Varuna (VII, 65, 1) das Vorbild und 
die ursprüngliche Form des ysadrdm ayzaonvammm, des sich 
nicht mindernden Reiches, sehen, zumal da die Vermutung — 
zu der mich eben das asurydm dksitam , Andreas und Wacker- 
nagel schon vor mir sprachliche Erwägungen (Nachr. Gott. Ges. 
Wiss., Phil.-hist. Kl. 1911, 31) geführt haben — , daß ayzin- 
vamrnm (vgl. ibid. 1913, 365: Y. 28, 3; von yzi = ai. ksi } vgl. 
yzar = a i. ksar } schwerlich zu ai. hx an) zu lesen sei, berechtigt 
zu sein scheint. Aus all dem folgt aber, daß auch die Idee des 
, guten Reiches*, der Stätte des wünschenswerten Seins ( vairyä 
stüi§: Y. 43, 13), aus der in dem Epitheton huysad'ra deutlich 
zum Ausdruck kommenden Vorstellung von der guten himm- 
lischen Herrschaft des Ahura M. abgeleitet ist. Und der durch 
die bisher aufgezeigten Übereinstimmungen schon feststehende 
Zusammenhang zwischen dem lernt ra und dem ysa&ra erscheint 
noch enger infolge des Umstandes, daß das huyxaöra ent- 
sprechende Beiwort sulcsatrd vor allem den Adityas beigelegt 
wird, für die das Jcsatra ebenso charakteristisch ist wie das rta. 

Ich habe schon auf die enge Verknüpfung des ksatra 
der Adityas mit ihrem asurya hingewiesen. Sie sind nicht nur 
Besitzer des asurya , des Herrentums, sie, und sie vor allem, 
heißen auch Asuras, , Herren 4 , und ursprünglich sind offenbar 
sie allein als Asuras bezeichnet worden. Nun ist allerdings im 
Awesta von einem *ahnrya des höchsten Gottes und seines 
Kreises nicht die Rede. Aber die Eigenschaft des Herrentums 
kommt ja doch zur Genüge darin zum Ausdruck, daß nicht 
nur die höchste Gottheit ein ahura ist, sondern auch die mit 
ihm verbundenen Gottheiten die Bezeichnung ahura erhalten 
(p. 103). 2 * Und die feste Verbindung des ysa$ra mit dem Herren- 

1 Vgl. yon den Adityas X, 03, 4: diro v a r*m a n am vasatc (,in des 

Himmels Höhe kleiden sie sich*)* 

s Ob ähüirya (statt ähurga) als Beiwort der Amosa Sp. in der Halbzeile 
ta/manqm ähüii-yanqm :Yt. 13, 8*2 (= 10, 15; Y. 26, 3) ebenso zu beur- 

■ teilen ist wie etwa ähuri als Attribut von daenä , Religion* (hiebei 
neben mäzdayasni), also ,zu Ahura (Mazda) gehörig* bedeutet, oder 
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tum offenbart sicli darin, daß nicht nur der höchste Ahura, 
sondern auch die anderen Ahuras Besitzer des yht&ra (auch 
im Sinne von ,HeiTSchermacht*, vgl. oben Y. 34, 15: yßmäkä 
ysa&rä . . .) sind, 1 und daß die Personifikation des %sa$ra selbst 
ein Ahura ist. Dieses Herrentum des iranischen Götterkreises 
aber ist ebenso wie das asurya der Ädityas mit der Weisheit 
eng verbunden. Die Bezeichnung des höchsten Gottes als ahnrö 
mazdä (,der weise Herr*) und der ganzen Göttergruppe als 
mazda ahur(whö (,die weisen Herren*) stellt ebenso wie die 
Bezeichnung des Varuna als dsuro visvdvedah (auch daurah 
prdcetöh) und der Ädityas als asurti viscaredasah (p. 20ö f.) eine 
das Wesen beider Götterkreise zum Ausdruck bringende, feste 
und zweifellos alte Verknüpfung der Attribute , Herrentum 4 und 
, Weisheit* dar. Sehr mit Unrecht würde man dagegen ein- 
wenden, daß auch andere Götter als die Ädityas, wie ins- 
besondere Agni, weise genannt werden. Die Weisheit Agnis, 

ärurdy dein Beiwort des Varuna (V, 85, 5) entspricht und im Sinne von 
,ahuriseh; zu den Ahuras gehörig* zu verstehen ist, läßt, sich schwer 
entscheiden. Für die ersterwähnte Möglichkeit spricht der Umstand, 
daß in der folgenden Strophe (83) Ahura M. als Vater der Am. Sp. 
erscheint. Diese Bedeutung ist wohl auch für ähuirya als Beiwort des 
Srnoäa (V. 3, ’20 usw.), des Srao£a des Ahum M. (V. 33, 5; 43, 1‘2), an- 
zunehmen. obwohl auch Srao^a zu den Ahuras gehört (vgl. p. 87; lOÜf.j. 
Wenn Vistäspa (Yt. 13, 01*) und der rechtgläubige Karsna (100) ähuirya 
genannt werden, so ist es kaum zweifelhaft, daß dieses mit den ande- 
ren Beiwörtern ( Layma , tanumajha und daräi.dru) von SraoSa auf diese 
zwei Gläubigen übertragen worden ist. Da uns aber in der Strophe 
Yt. 13, 82 und in einem Teile der zwei folgenden Strophen eine zweifel- 
los alte Schilderung der Am. Sp. erhalten und die Halbzeile taymanum 
ähüiryarutm nicht verdächtig ist, ein späteres Einschiebsel zu sein, halte 
ich eg für sehr wohl möglich, daß dieses ähuirya ein altes Beiwort der 
Am Sp. ist und .ahurisch ; dom Geschleehte der Ahuras angehörig 1 be- 
deutet. *•* 

1 Es wird wohl nicht Zufall sein, sondern auf einem engeren Zusammen- 
hang zwischen dem vedischen und dem awestischen Horrschertum und 
Herrentum beruhen, wenn das asurya ebenso wie das yja&ru die Macht 
einschließt, gute Wohnstätten zu verschaffen. Vgl. VII, 66, 2 (Mitra- 
Var.): Ui hi devanüm diturü . . . nah ks'dih karatam ürjdyantlh (I, 40, 8: 
äpa ksalrd.ni prncitä . . . hhaye eit sukyitim dcidhe vom Verehrer des Agni) 
mit Y. 29, 10: yüzdm aeihyö ahurä . . . datä . . . ysa&rvmcä avat vohü 
munatrdiä yä hvsids rümtnutä dät und 48, 11: kadä viazda . . . mvmatiÜ 
pniat y&u&rä huHitis västravaiti. Vgl. auch VII, 04, 4 (Mitra-Var.): tn 
räjänä sukpitis tarpayethäm. 
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mag er nur^ds nidvAn, visvdvedüh oder als iprdcetah bezeichnet 
werden, ist nahezu durchwegs die Weisheit des priesterliehen 
Gottes, des Ilotar, Götterboten und Opferfahrers, der in allem, 
was auf das Opfer Bezug hat, Bescheid weiß. Bei den anderen 
Göttern ist bezeichnenderweise von Weisheit und Allwissenheit 
nur selten die Bede. Selbst wenn wir visvavt'd und visvdvedas 
überall nur auf das Wissen und nicht auch auf materiellen 
Besitz beziehen, wird diesen Göttern Wissen zumeist doch nur 
nebenher, wie Gnade, Freigebigkeit, Größe u. dgl. m., zuge- 
schrieben. Und prdvetas und vfdrds meinen überdies öfter den 
Besitz eines speziellen Wissens, bei Indra z. B. des Kundigseins 
in Bezug auf Opfer, Soma, Kumpf und Befreiung der Kühe, 
bei den AAvin in Bezug auf Kettung und Heilung. Von ganz 
anderer Art ist das Wissen der Ädityas. Unergründliche Weisheit 
(vgl. (/(tlthrrdh: II, 27, ß) und Allwissenheit sind ein integrierender 
4 Jestandteil des Wesens der Ädityas wie das Herrentum, das 
IIciTsehertum, die Fülligkeit, alles zu sehen, das Hilten des 
Hechtes, die Untrügliehkeit, das Gehen und Führen auf geradem, 
rechtem Wege, das Bewachen der Satzungen und das ganz 
eigenartige Verhalten gegenüber der Sünde, hängen mit diesen 
Eigenschaften der Ädityas organisch zusammen und vereinigen 
sich mit ihnen zu einem geschlossenen Bilde dieses Götterkreises. 
Durch ndrda (I, 24, 1 ß 1 . : iv/yT/ rdnnjnh . . . ndv/m ddahdhtdi 
. , kitdy<tit . . . asiira pmeetn vgl. auch rltdrä von Ahura 

M.: V. 47), ß; 48, 2), mddhim, prdcelas und risrdredas werden 
die Ädityas als Gottheiten charakterisiert, bei denen Weisheit 
und Allwissenheit zu den hervorstechendsten Merkmalen ihres 
Wesens gehören, und die gerade den Ädityas eigentümliche 
Verbindung dieser Epitheta mit rnjmt, dsura. (tsitrjja. I raj, l r U 
(X, 63, 8: tjd ist re hhtirtnutsjpt prdcetrtHah) — vgl. auch 
rdjt t rdrwinfj’. VII, 87, 7> — ist von solcher Art, daß man in 
ihr nicht eine zufällige Nebeneinanderstellung zweier besonders 
charakteristischer Eigenschaften der Ädityas, sondern den Aus- 
druck der aus älteren Zeiten überlieferten Vorstellung von den 
Ädityas als weisen und allwissenden Herrschern und Herren 
wird erblicken müssen. 1 Unter diesen Umständen wird man 


Wie ich schon oben ÜOti f.) angedeutet habe, dürfen wir wohl anneh- 
mon, daß in VIII, 79 (90), ö: tvä , . . a*ura prdcelasam (von Indra) und 



Die Amesa Spentas, ilir Wesen und ihre urspr. Bedeutung*. 21 & 


nicht in Abrede stellen dürfen, daß zwischen nsuro viSrdccdäk 
(Varuna) und aharö mazdä > der Bezeichnung des höchsten 
iranischen Gottes, sowie zwischen dsarä vUrdredasah und mazdä 
ahnrätiho, den Bezeichnungen der indischen und der iranischen 

IV, 53, 1 : savitdr . . . dsuraxya prdcelasah Nachbildungen der Bezeich- 
nung 1 de« Varuna als (Unruh prucetüh vorliegon, zumal da der Einfluß 
von Vorstellungen des Ädityakreises in II, 23, *2: tc asurtjU prdettuso 
(Genetiv) hrkuirpate (und in den folgenden Versen desselben Liedes) 
zweifellos ist. Dasselbe gilt wohl auch für Soma IX, 07, 50: viavavit . . . 
niamx'i, . . , oUvaxya bhdvanasya rajü. Dies wird schon durch den Umstand 
wahrscheinlich gemacht, daß in den Versen 42 und 40 des Mitra und 
des Varuna Erwähnung geschieht, in 48 Soma rtavä und (wie Agni I } 
713, 2) derb nd yah savita sutydmanmä , in 10 ddabdhah heißt, öfter vom 
Kta (in kultischem Sinne) die Rede ist und in 43 vom Gegensatz des rju 
und des vrjind , in 18 vom Auseinandorhalten (Unterscheiden) des geraden 
und krummen Wandels der Menschen (yranlhha nd vi ftya yrathitum . . . 
rjtrn. ca yälbm crjindm ca ; VI, 51,2, Vll, 00, 2, IV, 1, 17: tja mdrtcau 
vrjina ca pd&ynn von dem zu Mitra und Varuna in nächster Beziehung 
stehenden ISilrya ; 11, 27, 3: ädityasuh . . . J antäfi padyanti vrjindtd 
sadhd und die sinnverwandten Worte, mit denen X, 124, 5 Indra das 
Wesen seines in den Hintergrund gedrängten Rivalen Varuna kenn- 
zeichnet: rtena räjann änrtam vtvihrdn). Ferner erinnert V. 18 in Ver- 
bindung mit 30: raja nä mitrdm prA mimiti dh'trah an X, 80, 3 und 8 f . : 
et yah . . . jdnimani . . . ciLaya . . . rnaya iudra dlnro ddr na parva vrjina 
srimsi | prd yc initrtUya vbrunaaya dhattui . . . mhidnti mitrdm || prd t,r 
mitrdm . . . prd vdrunam mindnti. Die Somahymnen verraten ja auch 
sonst, noch oft genug «ehr deutlich den Einfluß des Ideenkreises der 
Adityas. Ich verweise nur auf I, 01, 1 tV. : rdjisfJtam dun nesi pdnihäm . . . 
tmddkso risvdvedah . . . rajno nd tc vdttnjasya vralatii usvv.j Y 111,48, 2: 
ddilir bhavätd, 0: ydt tc vaydm praminama vratani ; IX, 48, 4: yojtaiu 
rtdaya; 00, 24: rtdtn brhdc chukrdm jydtir ujxjanat; 107, 15: draan mifrdttya 
vd t’u ttaaytt dhdrmanü prd hinvaud rtdm brhdt *, 80, 33: rtdaya yati jtaihib/tih ; 
80, ‘2: rtdaya navam ttnthttd rdjipjauy \ 87, 3: viveda nihitam ydd at*am 
opicyäm ydkyuni nama ydnäm (vgl. VIII, 41, 5 von Varuna: yd vsraitam 
iijurya vc da namani ydhyd). Diese und andere Ähnlichkeiten beruhen 
nicht etwa auf der Identität des Soma und des Varuna (die ich auch 
au« IX, 05. 4 nicht mit llillebrandt, V. M\th. 3. 30 herauszulesen vei 
mag), sondern auf der Entlehnung von Aditvavorstellungen. Darum ei • 
scheint Allwissenheit öfter liehen Untrüglichkeit (vgl. p. 182, Anm. 2 
Besonders deutlich ist X, 11, 1 (Agni): ddubhyah | viavam ad veda vAruna 
ydtha. Als Beispiele sicherer Entlehnung des amryä seien noch erwähnt 
VI, 74, 1 : sdmärttdrä dhürdyethäm aattryäm (in 3 Bitte um Befreiung von 
der am Körper haftenden .Sünde, in 4 von der Fessel des Varuna) uni 
V, 51, 11 dsurah von dem insbesondere mit Bhaga eng verbundeneii 
Pttttan. 
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Göttergruppe, ein alter Zusammenhang besteht. Dabei ist es 
natürlich gleichgiltig, ob visrdvedas in dieser Verbindung mit 
dmra ursprünglich ist oder an die Stelle von vidvds , prdcetas, 
medhira, sumedhds oder eines dem aw. muzdä nocli genauer 
entsprechenden Wortes getreten ist. Ich halte es sogar für 
wahrscheinlich, daß nicht nur die die Weisheit des Asura 
Varuna und der anderen Ädityas bezeichnenden Ausdrücke 
abgewechselt haben, sondern daß auch das Wort mnzdä sich 
erst später mit ahura zu den ständigen, festen Verbindungen 
nhuro mnzdä und mnzdä ahuräuho vereinigt hat. Denn Ahura M. 
wird in den GaOäs auch noch ridvn (Y. 45, 3; 48, 2) und 
Yt. 12, 1 außerdem vispü.vldvu (neben nduotfö.^'aius adnoyd) 
genannt, und der Mihr Vast schildert den MiOra, der, wie ich 
zum Teile schon oben (p. 181 ff.) angeführt habe, nicht nur mit 
Ahura M., sondern auch mit den Adityas in einer Reihe 
charakteristischer Züge und Epitheta übereinstimmt, als vts- 
pö.rlörä adaoj/nmnü (10, 24; 60) und (35) %$ayant;nn, xsayamnvm 
(dies vielleicht statt adaoyjni) rlspö.vldräulmm (vgl. KV. I, 24, 
13 f\: rdriuut/i ... ctdräii ddabdhuh ... ksdymi und die p. 182, 
Anm. 2 zitierten Stellen, in denen vlsvdvedus und ähnliche Aus- 
drücke oder — awestischem nöit dhrlaidyfu vlspäJtiias ahurO 
[p. 183] und vitiaüta nönoynmnü [p. 181] entsprechend — Wen- 
dungen wie vlcaliSaud , hhitricaksax, hhürijaksd usw., die das 
Wahrnehmen der entferntesten und verborgensten Dinge, also 
die Allwissenheit der Götter bezeichnen, neben ddäbhya und 
ddabdhn erscheinen). Für keinen Fall darf man aus dem Mangel 
vollständiger wörtlicher Übereinstimmung zwischen disuro vis- 
edeedäh, dsuni visrdrednsfdt und ahurö mnzdä , muzdä ahnräyhö 
etwa das liecht ableiten, die Annahme, daß diese Bezeichnungen 
des Varuna und der anderen Ädityas sowie des höchsten 
iranischen Gottes und seiner Genien als weiser (allwissender) 
Herren eng zusammengehören und gemeinsamen Ursprungs sind, 
in Frage zu stellen. Wie verfehlt es wäre, an dem bisher ge- 
übten Verfahren, das für die Forschung über die Beziehungen 
zwischen Veda und Awesta geradezu verhängnisvoll gewesen 
ist, festzuhalten, an dem Verfahren, nur völlig übereinstim- 
mendes als verwandt anzuerkennen, wird auch durch eine 
andere hierher gehörige Tatsache bewiesen. Ich meine nämlich, 
daß der mät/d (der Zauberkunst) der Asuras die awestische 
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yaoyßi (vgl. ind. j/ukti in der klassischen Literatur , Zauber- 
mittel, Kunstgriff, List*) entspricht. Wenn yaoysti auch dem 
Tistrya (Yt. 8, 45; 40) und dem Monde (Yt. 7, 5) zugeschrieben 
wjrdfe«, so gewinnt man aus der Vergleichung der in Betracht 
kommenden Stellen doch den bestimmten Eindruck, daß yaoyßl 
insbesondere dem MiOra eigentümlich ist. Er wird nicht nur 
yaoyßthant (Yt. 10, 61), sondern auch pouru.yaoysti (ibid.) und 
hazam'üjjaoysti (35; 107), also über viele und über tausend 
Zauberkünste verfügend genannt. Und es ist sehr bezeichnend, 
daß diese Epitheta in engster Verbindung mit Wendungen er- 
scheinen, die gerade für MiOra charakteristisch sind und die 
besagen, daß MiOra als himmlischer Herrscher (yj&ayantdni) all- 
wissend ist, alles hört und alles sieht, insbesondere jeden MiOra- 
betrüger bemerkt, die Schuld rächt (arintatxahs^mY uritl nicht 
zu täuschen ist (<idnoyanv)i'>m\ Ihm hat Ahura M. tausend 
Zauberkünste verliehen und zehntausend Augen, damit er über- 
allhin schaue, und mittels dieser Augen und mittels dieser 
Zauberkünste erspäht er den MiOraschädiger und MiOrabetrüger 
(82). 1 2 * Daraus darf man schließen, daß die y«oysti des MiOra 

1 An dieser schon von J. Schmidt, KZ. 25, SO gegebenen Deutung von 
avmatxaetia, die sich viel später auch mir aufgedrängt hat, wird fest- 
zuhalten sein. Ihre Wahrscheinlichkeit wird durch die Einwendungen 
Bartholomaes (Ind. Forsch. 1, 189) nicht beeinträchtigt. Daß m jnn 
(= ;ii. rijti , Schuld 4 ) sonst nicht belegt, ist, fällt nicht sehr ins Gewicht. 
Und aus dem folgendem vin < lat. spätem muß nicht geschlossen werden, 
daß auch in unserem Kompositum das Vordorglied eine Partizipialform 
(a ronat) ist. Es ist ja ebenso gut möglich, daß gerade vinduI.sjHn hm 
die Schreibung awnatJac&am (mit dem auch sonst noch vorkommen- 
den t anstatt T) mitverursacht hat. Gegen ein <a£*a , rächend 4 ist auch 
in formeller Beziehung nichts einzuwenden (vgl. ai. jf?d, aw. svaosa , 
übrigens auch das wohl dazugehörige rncJdmnö Yt. 10, 93, das nicht 
mit Barthol., Air. Wtb. 40 4 als Part. fut. *rne\>/omnö erklärt zu werden 
braucht). Dazu kommt, daß au einer anderen Stelle (Yt. 10. 20) 
MiOra ausdrücklich als Fächer an den MiOrabetrüger» ( uiaUawm miOrö- 
drnjftm) bezeichnet wird. Es ist demnach nicht zweifelhaft, daß zwi- 
schen diesen zwei Beiwörtern des MiOra und den vedischen Wendun- 
gen cäyamänä rndni (II, 27, 4), cetäro dnrtasya (VII, 60, 5) und ydc cd- 
yadhve (VI, 51, 7; VII, 52, 2), die mit Beziehung auf die Ädityas ge- 
braucht werden, ein alter Zusammenhang besteht. 

2 Die unmetrische Steile änt ähyo döidrühyo usw. ist im wesentlichen 

zweifellos echt und alt und könnte ursprünglich etwa gelautet 

haben: äbyd döifrrähyö spauyeiti j midrö.zyum mi&rö.druydmca / aiiryaitia 



Bernhard Beider. 


21 * 

vor allem in der auf der Beziehung zur Sonne oder auf der 
Identität mit der Sonne beruhenden und als Zauberkunst vor- 
gestellten Fähigkeit besteht, das Treiben der MiÖrabetrüger, 
die ihn zu täuschen suchen, zu durchschauen, sie, ohne*da(3ier 
selbst getäuscht werden könnte, zu überlisten und zu bestrafen. 
Ganz ähnlich aber ist die Funktion, die der vuiyd des Mitra 
und des Varuna und der Adityas überhaupt zufällt. Zwar ist 
die maj/ü auch als die Zauberkraft vorgestellt worden, durch 
die Mitra und Varuna (und ähnliches wird auch von anderen 
Göttern ausgesagt) die Wunderwerke der Natur (Sonne, Morgen- 
röten usw.) geschahen haben und immer wieder in Erscheinung 
treten lassen. Aber daneben tritt doch die tnäi/a. und zwar nur 
in Verbindung mit den Adityas, auch als die Zauberkunst auf, 
durch die diese Götter, vor allein wohl Varuna und Mitra mit 
Hilfe ihres Sonnenauges, das Weltall und seine Satzungen be- 
wachen, alles durchschauen lind so die Betrüger, die das Beeilt 
verletzen und die (bitter zu täuschen vermeinen, überlisten, 
um sie hernach zu bestrafen. So wird V, 63, 7 an Mitra und 
Varuna gerühmt, daß sie durch die Zauberkunst, wie sie einem 
Asura eigen ist {n sums t/a niäydi/ä) 1 die Satzungen bewachen, 


yaox'itibijo jmifh'hj ■ vixjnt.vidcn aduoyttinnu. Wie in sehr vielen anderen 
Billion halte ich es auch liier für unmöglich, die ursprüngliche Form 
«los Textes mit Sicherheit wiodorherzustellen, aber die Vermutung ist 
wohl berechtigt, daß die ursprüngliche Gestalt unserer Stelle sich nicht 
sehr von der Form unterschieden habe, die die Stelle in meinem Re- 
konstniktions\ ersuch erhalten hat. 

Es ist durchaus nicht notwendig, liier und in Vers 3: dytnn var^ayutho 
< hurasya vuiyayä den Asura mit Bergaigne. Kol. ved. 3, 20; 81 als 
Barjanya oder mit v. Bradko, Dyaus j\sura 5t» als Divo Asura (Hillebr., 
WZIvM. 13, 3*20: pitr iuttva) zu deuten. l>ie Beziehung auf Barj. ist 
nicht notwendig, weil M. und Varuna auch selbst Kegen spenden ^Vers 0 
desselben Liedes: dyäm rar.sayatam \ und die Deutung als Divo Asura 
ist schon deswegen unwahrscheinlich, weil ein vedischer Dichter schwer- 
lich von Göttern, die sonst als die eigentlichen lliiter des Rechtes und 
der Satzungen (vgl. z. B. V, 60. 1) und auch als Wächter des asuryä 
gelten, ausgesagt hätte, daß sie die Satzungen vermöge der Zauberinacht 
eines anderen Gottes, und wäre es auch der Asura des Himmels oder 
Dyaus Asura, bewachen. Meine Auffassung von dsurasya inäydyu wird 
bestätigt durch Ath. V. VI, 72. 1: ydthüsitäh ... väphmn krnvünn 
dfturaxya maydyä, wo auch nicht ein bestimmter Asura (hier in feind- 
lichem Sinne) gemeint ist. ln X, 177, 1 (palamyum aktdm ämrasya mäyaya) 
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durch das JRta die ganze Welt beherrselien und die Sonne an 
den Himmeln hinstellen. Und mit dieser Zauberkunst sind die 
mätjdlt identisch, die nach II, 27, IG gegen den Betrüger {«bin- 
dr'uho) gerichtet sind und denen der Gerechte und Fromme 
ebenso zu entgehen wünscht wie den für den Bösewicht ge- 
öffneten Schlingen oder Fesseln der Sünde. Selbst der Umstand, 
daß die Adityas tX, GH, 4) — wie VI, 52, 15 die Götter über- 
haupt und I, 190, 4 die Himmel — dhhnüijCdi ,die Zauberkünste 
des Drachen besitzend* genannt werden (itrrdbsaso dnimisantdh 
• • ■ I dhhnäija diuujasn dird r«rtt)ndij«ni ruxatc) recht- 

fertigt nicht die Ansicht, daß diese niäjjd der Adityas niederer 
Zauber, heimtückische List sei (vgl. auch Ohlenberg, Bei. 
d. Veda 500 ff.). Sic ist mit der mät/ü der Dämonen zwar 
äußerlich vergleichbar, aber keineswegs von derselben Art. Fs 
ist ja auch nicht etwa niedriger Betrug gemeint, wenn es von 
den Adityas II, 27, ;> heißt, daß sie weithin reichend, voll 
tiefer Weisheit, viclaugig, ohne selbst getäuscht werden zu 
können, zu täuschen bestrebt 1 sind (ddiibdhdso d!pH«nt«h: 
Änderung in d.fpsatalj: Siebenz. Lieder 21 ist ebenso überflüssig 

ist aaura weder l'arjanyn (Borgaigno 3. HO), noch Dyaus (llillcbr. 
WZKM 13, 320). Am wahrscheinlichsten ist auch hier ,mit eines Asuia 
Zauberkunst*, wahrscheinlicher noch als Beziehung auf Varnna, ob- 
wohl die Sonne als des asurischon Varnna (V, 85, 5) oder dos Mitra 
und des Var. Zauberwerk (mäyd : V , 63, 1 und m. ft. auch III. 61, 7) 
bezeichnet wird, wahrend von Dyaus derartiges niemals ausgesagt wird. 
Ganz ausgeschlossen ist Beziehung auf D>aus ferner Ath. V. 111, 0, 4 : 
rdratha drea ivusvraitioydyä. Ebenso ist 3 sura in Verbindung mit nirulj 
(VIII, 10, 23; IX, 09, 1) nicht Dvaus (\\ Bradke 51 f.t, sondern ,ein 
Asura ; , d. i. ,ein Herr 4 ; denn nirnij (jBrachtgewand 4 oder , »Schmuck* ) 
ist neben drajd das äußef^jf Zeichen der Würde eines Astira (so von 
Varnna I, 25, 13) wie Mantel und Herrscher mutze Abzeichen des Herren- 
tums babylonisch-assyrischer Götter sind (vgl. oben p. 14-0;. bezeichnend 
ist schließlich, daß es sich dort, wo in der Nachbarschaft des Dvaus der 
maya Erwähnung geschieht, um die mftyei eines von ihm verschiedenen 
Gottes oder als mäyinah bezeielmeter göttlicher Wesen handelt (vgl. 1, 
160, 3; VI, 58, I; I, 159, 4; III, 38, 7). 

1 Wie die Vorstellung, daß die Adityas und der awestische AliOra 
nicht getäuscht werden können, sich in den GäOäs in nöit äiwiaidyäi , . . 
ah uro und Swahyä yraQui yyyi naeiiS dübayeiti (vgl. oben p, 183) wider- 
spiegelt, so entspricht wohl der Vorstellung, daß die Adityas die Bösen 
zu täuschen bestrebt sind, in den GaOüs (Y. 53, 8) dulvardsnaudiö doftvya 
h&ulit ,die Übeltäter sollen getäuscht werden', d. h. ihre Bosheit soll von 
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und unberechtigt wie die in [d]dipmntah , nicht zu trügen ge- 
willt': Hillebrandt, Lieder des KV. 83) und das Krumme und 
das Gute durchschauen, da ihnen als Herrschern auch das 
Fernste nahe sei. Dieses Täuschen besteht vielmehr darin, daß 
die Ädityas — selbst frei von Trug, Betrug und Sünde (adruli, 
adrnlumn, < niabhidvuh , dnägas , anends) — den Übeltäter, der 
sich unbemerkt glaubt und die Götter zu täuschen vermeint, 
durchschauen, also überlisten und zur Rechenschaft ziehen. 
Eben diese Täuschung aber ist es, worin die gegen den Be- 
trüger gerichtete mägd sich vor allem äußert. Sie ist also nicht 
bösartige, heimtückische Zauberei, sondern die in der Allmacht 
und dem erhabenen amnjft der Ädityas begründete, mit ihrer 
Allwissenheit und ihrer Fähigkeit, alles wahrzunehmen, zu- 
sammenhängende göttliche Zauberkraft, durch die sie den Be- 
trug dos Übeltäters, die Verletzung des Rechtes und der 
Satzungen zu ahnden, die beabsichtigte Täuschung der Götter 
zu vereiteln vermögen. Diese Bedeutung der mäyd, ihr Zu- 
sammenhang mit dem Erspähen des Unrechtes, der Sünde, und 
ihre Verbindung mit den Schuldfesseln, der wir schon in II, 
27, 1() begegnet sind, läßt sich auch noch in VII, 28, 4: pvdti 
t/dv cd sie dnrtani annai dva driiä rdriujo niägi nah sät fest- 
stcllen, worin Varuna durch mäj/i nicht als zauberkundig 
schlechthin, sondern als Besitzer der gegen die Frevler ge- 
richteten und betätigten hdigä bezeichnet wird. 

Diese Art der naitjd 1 deckt sich also hinsichtlich der 
Bedeutung vollständig mit der awestisehen gnoysti. Beide sind 

Ahura durchschaut und ihre Pläne sollen vereitelt und zuschanden ge- 
macht werden. 

J>io viayü darf mail wohl «jt$ht, wie dies llillebraudt YVZKM 13, 316 fV. 
getan hat, als etwas Einheitliches betrachten. Zu der eben besproche- 
nen Art d© r siä yfl gesellt sich zunächst die mäyä als Zauberkunst, durch 
die die Götter die Wunderwerke der Natur geschaffen haben, und auch 
diese Art der nutyd scheint vor allem, ursprünglich wohl allein, den 
Ädityas eigentümlich zu sein, die , große Zauberkraft*, die ebenso un- 
angreifbar ist (ndfcir a dadharsa : V, 85, 0) wie der Ädityas llcrrscher- 
tum und Göttlichkeit (wi k m Ma* canadhfsc: l, 136, 1h Außer III, 01, 7, 
V, 63, 4, V, 85, 5f. und VIIT, 41. 3 gehören hierher noch IX, 73, 0 (rUUya 
tdntur vkatah . . . vdruimsya müydyä , vorher Hdsya yopa nd ddfdiäya . . . 
vklvun » d visoä bhdvanäbhi paxyati) und X. 85, 17 f. : Aüryüyai . . . vii- 
fräya vdruuäya ca . , . akaram ndmabt // pürvaparäm carato mäydyaitau 
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gegen den Betrüger gerichtet, und wie die yaoföti im Wesen 
und Wirken des MiOra, so steht auch die mäyfi in dem der 
Ädityas im engsten Zusammenhang mit dem Herrsch ertum, 
der Allwissenheit, dem Wachen und Spähen, der Untäusch- 
harkei t, dem Wahrnehmen des Verborgenen und dem Küchen 
der Schuld. Bei MiOra vermissen wir allerdings die enge Ver- 
bindung der yaoyfifi mit dem Herrentum, die der Beziehung 
der mäyä zum asuryä der Ädityas entsprechen müßte. Aber 
es ist nicht zweifelhaft, daß das Herrentum auch ein dem 
MiOra eigentümlicher Zug gewesen ist. Denn MiOra wird noch 
an zwei Stellen des Mihr-Yast (25 und (39) als ahura be- 
zeichnet. Und daß hier nicht eine zufällige Benennung, sondern 
ein Überrest alter Überlieferung vorliegt, geht schon daraus 
hervor, daß die erste dieser Stellen den MiOra ahnrom yufräm, 
einen weisheitstiefen Herren, nennt. Denn yufva entspricht 
hier dem ved. yabhlrd , das KV. 11, 27, 3 Beiwort der Ädityas 
ist. Will man aber yahhird an dieser Stelle in räumlichem 
Sinne verstehen, so ist doch ein Zusammenhang zwischen 

(Sonne und Mond). Diese Zauberkunst konnte dann auch anderen 
(füttern zugeschrieben worden, die mit ihrer Hilfe wunderbare Dinge 
zustande bringen, wie den Maruts (V, G3, (>) oder Tvastar (X, 53, 0), 
Wenn es II, 17, 5 von Indra Heißt dtttablmän mnyäyä dyam avasrdttah , 
so ist wohl hiefür eine Stelle wie VIII, 42, 1 (Varuna): dstahhnad dyam 
dsuro vi.sudvcdtih Vorbild gewesen. Denn die mäya des Indra ist sonst 
von ganz anderer Art. »Sie ist die Zauberkunst, deren er sich im Kampfe 
gegen die Dämonen und ihre Zauberkünste bedient, wie ja auch seine 
Allwissenheit sich besonders auf den Kampf bezieht (vgl. oben p. 211). 
Indras mäyä ist überdies die Zauberkunst, vermöge welcher er mannig- 
fache Gestalten anzunehmen imstande ist, eine Kunst, die auch ande- 
ren Göttern (wie den Asvins, I>bhus, Rfnjan) eigen ist. Die mäya des 
Agni äußert sich wieseine Weisneit in seiner priesterlichen Funktion (1, 144, 
1; III, 27, 7) und die mäyä der A>vins wie ihre Weisheit Hei Rettung und Hei- 
lung (V, 78, 6). All dem steht die mäyä der Dämonen als niedriger, heim- 
tückischer Zauber gegenüber. Es ergibt sieb also eine Sonderstellung 
der Ädityas auch in Bezug auf die mäyä , und diese durch die vedi- 
schen Zeugnisse nahegelegte Folgerung erhält jetzt noch eine kräftige 
Stütze durch den Nachweis der Identität der mäyä der Ädityas mit 
mit der yao/äti des MiOra. Audi aus dem Umstand, daß II, 27, 16 neben 
den mäyäh der Ädityas ihre päitäh erscheinen und Ath. V. XIX. G6, 1 
die dsurä mäyinah als uyajäla . . . ayaamdyaik paxair ankinah geschildert 
werden, darf nicht auf Wesengleichheit der mayä der Ädityas und der 
feindlichen Asuras geschlossen werden. 
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n/nirm (/ufrdm und (jabhinivepä < mir ah (I, 35, 7) ; einer Be- 
zeichnung des Savitar, der den Ädityas nahesteht und von 
ihnen unter anderem auch den Asuratitel ühernommen hat. 
unverkennbar. 1 Daß die jptox^i nicht auch dem Ahura Mazdä 
der GäOas zugeschrieben wird, ist begreiflich. Aber aus dem 
Umstand, daß nach dem jüngeren Awesta Ahura M. dem MiOra 
(Yt. 10, 82) und Tistrya (Yt. 8, 45) die yaoyßti geschaffen und 
verliehen hat, darf man wohl schließen, daß auch Ahura M., 
an dem wir schon innerhalb der GaOäs eine Anzahl älterer, 
den Vorstellungen des Ädityakreises nah verwandter Züge fest- 
gestellt haben, schon in der ältesten Zeit als Besitzer der yaoyjti 
vorgostellt worden ist. Die Wahrscheinlichkeit dieser Annahme 
wird noch durch die Tatsache erhöht, daß der Ahura M. der 
GaOäs mit Varuna -Mitra und MiOra nicht nur die Eigenschaft 
des Wächters und Spähers teilt, der das Tun des Betrügers 
bemerkt (oben p. 175), sondern gleich diesen ( lottern auch 
untäuschbar ist (p. 183) und wie die Adityas bestrebt, die 
Trugübenden zu täuschen (p. 210, Anm. 1). Wir haben ja vorhin 
auseinandergesetzt, wie eng die mäyä-yaoy.sti mit den Eigenschaften 

' 1 Sellut wonn wir berücksichtigen, daß das Awesta uns nur in Bruch- 

stücken vorliogt. müssen wir es doch als sehr bemerkenswert ansehen. 
daß abgesehen von Apam Nnpat nur Ahura M. und seine Genienschar, 
die , weisen Herren 4 (p. 103 ff.), die Atnosa Spontas des jüngeren Awesta 
(vgl. iihüriya, p. *212, Anm. 2), und MiOra als Ahuras betrachtet worden. 
Ks ist also die Folgerung' unah weislich, daß ursprünglich nur Ahura M. T 
die Am Oha 8p. und MiOra den auszeichnenden Titel ahura geführt haben, 
wie ja auch das ohrende Beiwort äsura ursprünglich offenbar nur den 
Adityas beigelegt worden ist. Wenn nun der aw. Apam Napät mit dem 
vod. Apam Napilt nicht nur die glänzende Gestalt (/iaöta, vgl. KV. II, 
55, 3 f; 8 usw.l, die schnellen Rosse» die Erschaffung der Wesen und 
die Männlichkeit (vgl. schon Windisehmann, Zor. Stud. 185 f. und 
Hillobr., Vod. Mvth. 1, 579), sondern auch die llerrenwürde gemeinsam 
hat (Yt. 19, 51 usw.: birdzantom ahurdm yj&a&rtm; KV. II. 55, 2: axuryasya 
malnut . . . hhucana jajüna , worin asuryawa zweifellos mit Oldeuberg, 
z. St. als Substantiv zu fassen ist), so ist daraus zu schließen, daß schon 
in der indoiranischen Zeit von einer Gruppe als Asuras bezeichneter 
Götter her das Attribut des Herrentums auf Apam N. übertragen worden 
ist. Ich halte es übrigens für zweifellos (vgl. auch Barthol., Air. Wtb. 548; 
Oldenb,, Kel. d. V.- 1 18, Anm. 5\ daß das Epitheton yZa&rya des Apam N. 
nicht, von yia&rt ,Weil>* abzuleiten ist. sondern .Herrscher 4 bedeutet, 
zumal da es neben dem Beiwort ahura steht. Herrentum ist ja mit dem 
Herrsohortum (bftatra-yiaO nt) eng verknüpft (oben p. 205 f. ; 212 f.). 
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dos Bewachens, Spähens und der Untäuschbarkeit Zusammen- 
hängen, und wie nahe das Streben, den Betrüger zu täuschen, 
und die mäyä der Adityas sich berühren. Und aus den an- 
geführten Tatsachen ergibt sich nicht, nur, daß Ahura M. 
ehemals mit dem Attribut der ynoyUi ausgestattet gewesen 
ist, sondern auch, daß dem MiOra, dem unsere Texte nur 
noch die yao%sti und Untäuschbarkeit zusehreiben, außer- 
dem noch wie den Adityas das Streben, die Betrüger zu täu- 
schen, eigentümlich gewesen sein muß. In ähnlicher Weise 
durften wir (p. 183, Anin. \) aus der Vergleichung mit den 
vedischen Verhältnissen den Schluß ziehen, daß JMiQra nicht 
nur als untrüglich {iinnhri.<h'uyt<i) } sondern gleich den Adityas 
auch als nicht trügend ( mini] ) vorgestellt worden ist. Ein 
Beweis für die Identität der mäyä und der ynoytti liegt üb- 
rigens auch darin, daß ebenso wie mäyä auch die 

Zauberkunst des Drachen bezeichnet (Y. \\ 8 : azäm c/nJtälnnt 
. . . h<(;:(U,>rä.yaoysf~un; UV. II, 11,5: mäyhmm . . . dhim* 1,3-, 
•4: äJumnn . . . mäyhiäm . . . mäyäh und ältimi tyn). Und in for- 
meller Hinsicht äußert sich die Übereinstimmung in der Weise, 
daß die Komposita, die mit imiyä und mit yaoykti gebildet 
werden, einander ähnlich sind: mäyärmii und yimyslinntl , 
yuni mäyd und youni jjaoyJiii . däsa mäytt und hazm^ra .yftoyst i . 
Es ist also die Annahme wohl begründet, daß schon in der 
indo-iranischen Zeit die Zauberkunst, die die Inder hernach 
durch das Wort mäyä, die Iranier durch ynoystl bezeichnten, 1 
nicht nur den Dämonen zugeschrieben, sondern auch als 
charakteristische Eigenschaft der indo-iranischen Gruppe von 
Göttern angesehen worden ist, die sicli als weise und allwis- 
sende Herren (Asuras) und Herrscher, als Hilter des Hechtes 
und Feinde des Truges, als nicht zu täuschende, aber seihst 
zu täuschen bestrebte, alles durchschauende Späher und Rächer 
der Schuld von den anderen Göttern scharf ablieben. Wenn 
wir das Beweismaterial für diese Folgerungen zum Teile auch 
dem Bilde des a wcstischen JVliOra entnommen haben, obwohl 

1 Wenn außer MiOra noch andere Gottheiten (wio TBtrya, der Mond, 
ferner das A v arenah und die Winde) yno/Jti besitzen, so ist festzuhalten, 
daß es »ich um eine andere Art der yaoyUi handelt, wie ja auch die 
mäyä der außerhalb des Adityakreises stellenden Götter von der mit der 
Spähereigenschaft zusammenhängenden mäyä der Adityas verschieden ist. 
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er irn Awesta nicht als Mitglied einer Gruppe von Ahuras 
auftritt, so wird man die Berechtigung dieses Verfahrens nicht 
mehr bestreiten dürfen. Denn aus den zahlreichen Überein- 
stimmungen des MiOra mit Aliura M. und den Ädityas (einzelne 
im Awesta fehlende Züge des MiÖra und des Aliura M. lassen 
sich durch die Vergleichung mit Sicherheit erschließen) ißt es 
nunmehr doch wohl klar geworden, daß MiOra ursprünglich 
der Gruppe von Ahuras, an deren Spitze Aliura M. stand, 
angehört haben muß und daß er von ZaraOu&tra mit Absicht 
aus dieser Gemeinschaft entfernt worden ist, weil der Prophet 
die alte iranische Religion in monotheistischem Sinne umge- 
stalten wollte . 1 

1 Es ist jetzt an der Zeit, daß wir zu dem vielumstrittenen Asuraproblem, 
d. i. zu der Frage, wie die , Verteufelung* der Asuras bei den Indern 
und der Devas bei den Iranicrn zu erklären .sei, Stellung nehmen. 
Daß die Ansicht Darmestoters (<>rm. et Ahr. 2(38), es handle sieb hiebei 
nur um ,un aecidont de langage, uno euriosite de lexicologie*, und seine 
Erklärung der schlimmen Bedeutung von dacva aus Wendungen wie 
he Io deiänam nid marlyatva (VI, 62, 8; vgl. dagegen helämsi daivyä 
yuyodhi no ’deväni hvdrnmsi ca: VI, 48, 10) einen ganz unbefriedigenden 
Lösunga versuch dos Problems darstollon, liegt auf der Hand. Es ist aber 
auch sehr unwahrscheinlich, daß, wie Oldenberg (Rel. d. V. 2 161, Anin. 2) 
gemeint hat, der indische und der iranische Bedeutungswandel sich 
völlig unabhängig von einander vollzogen haben. Es fällt doch recht 
schwer, anzunehmen, daß zwischen zwei so ähnlichen und so charakteri- 
stischen Bedeutungsverschiebungen, zwischen den den Daevas feind- 
lichen Ahuras und den den Göttern feindlichen dämonischen Asuras 
(antra adcväh) nicht irgendein Zusammenhang bestehe. Ebenso wenig 
vermag ich der Annahme Ohlenbergs (1. c., 160 f.) zuzustimmen, der 
Bedeutungswandel des Wortes dsura sei daraus zu erklären, daß es, 
wie die Wendung dsurasya (in gutem und feindlichem Sinne) mäyd 
beweise, auch in der Anwendung auf Götter nicht ,Got.t* oder ,IIerr‘, 
sondern etwa , Besitzer geheimer Macht* bedeutet, habe, demgemäß von 
vornherein auch in Bezug auf böse Wesen gebraucht worden und all- 
mählich als Bezeichnung von Göttern außer Gebrauch gekommen sei. 
Dieser Annahme widersprechen das aw. ahura und die Art, in der das 
Wort asura auf die Adityas und andere Götter als Ehrentitel ange- 
wendet w ird. Überdies läßt sich die Bedeutung ,Herr* noch mit Sicher- 
heit erschließen aus Stellen wie VII, 30, 3: ny dynih sldad äsuro nd hdtä 
(vgl. X, 99, 2: amratva ttasüda; I, 25, 10: ni sasäda . . . si'imrßjyäya ; VIII, 
25, 4 u. 8: dsvrä . . . ni xcdatuh aamräjyäya; VIII. 42, I: dsurali . . • 
(Uldat . , . samrät) und VIII, 19, 23: dsura iva nirnijam, sowie IX, 99, 1 : 
vayanty dsuräya nirnijam (Schmuck oder Prachtgewand des hohen Herrn, 
p. 218, Anm. 1). Die Deutung von dmra als Dy aus (v. Bradke, Dy. 
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Ich habe bei der Erörterung des x&adra etwas weiter 
ausgeholt, weil ich mich nicht mit der üblichen Feststellung 
begnügen konnte, daß die Ädityas und die Ainosa Sp. in den 
Beiwörtern suksutr<t und hu%sa&ra übereinstimmen. Es kam 
mir- vielmehr darauf an, zu zeigen, daß das Lyrtni und das 
ysa&ra in gleicher Weise mit einer Anzahl von Begriffen und 
Vorstellungen eng verknüpft sind, die in der Ädityareligion 
und in der Religion der GaOäs eine hervorragende Stellung 
einnehmen. Daneben habe ich großes Gewicht auf den Nachweis 
gelegt, daß der Begriff des x*ai)r<i in den GäOfis eine theo- 
logische Umdeutung aus einem ursprünglich nur die weltliche 

As. 74; 51 f.j ist in diesen Stellen nicht notwendig. Doch auch die 
Ausführungen Hillebrandts (Ved. Myth. 111, 430 fl'.), der uachzuvveison 
sucht, daß die Berührung nut iranischen Ahuraverehrern den Ausgangs- 
punkt, der feindlichen Bedeutung 1 des Wortes Axura gebildet habe, haben 
mich nicht überzeugt. Wenn Hill, gegen die Annahme v. Bradkes, das 
Aufkommen der äxttrft adeväh sei auf den (Gegensatz der vedischen Inder 
zu den Iraniorn des Awesta und Anhängern des ZaraOiUtra zurückzu- 
fiihrun, einwendot, daß keine einzige Stelle des KV. die Bekanntschaft 
mit der Reformation des ZaraOustra verrate, so läßt sich auch gegen 
Hill. 's Theorie einwenden, daß die angeblichen vedischen Spuren der 
iranischen Ahuraverehrung ,sehr zweifelhafter Natur* sind ( vgl. ( )ldenb., 
1. c. 15S, Audi. 3). Audi rr/cadvaraxo oxuraxya cirun (11,30,4; vgl. jetzt 
Waekernagel, Sitz, preuß. Ak. W.. ph.-hist. Kl. 101 S, 400 f.) beweist 
nichts. Man darf doch vor allem fragen, weshalb denn eine (Gegner- 
schaft gegen iranische Ahuraverehrer angenommen werden muß, da die 
vedischen Inder ja in ihrer eigenen Mitte einen kräftig ausgebildeteu, 
dem iranischen sehr nah verwandten Asurakult besaßen. Und die An- 
wendung von äxuraxya vir äh und Asurasya viuya auf Götter und Dämonen 
läßt doch eher auf Feindseligkeit gogen indische Asura Verehrer schließen. 
Ich glaube deshalb, daß die alte, einmütig abgelelmte Haugsche Hypo- 
these doch im wesentlichen das Richtige getroffen hat. Meine Aus- 
führungen über die Adityas und Am. Sp. rechtfertigen wohl die An- 
nahme, daß schon in der indo-iranischen Zeit ein scharfer Gegensatz 
zwischen der ganz eigenartigen, wenn nicht fremdartigen Asuraver- 
ehrung und der Verehrung der Devas bestanden hat. Kr tritt im RV. 
nicht so deutlich hervor, weil dieser ein Stadium der vedischen Religion 
repräsentiert, in dem das Streben nach einer Verschmelzung der ver- 
schiedenen Kulte vorherrschend war. Kin Gegensatz ist aber tatsächlich 
vorhanden, wie insbesondere aus der Gegenüberstellung und den Ver- 
gleichen des Indra mit Varuna hervorgeht. In der jedem Kompromiß 
abholden gäOischen Religion spitzt sich der Gegensatz zwischen Asura- 
und Deva Verehrung in schärfster Weise zu. 

Sit/.ungsber. tl phil.-hist. Kl. 17C. lid 7. Abh. 15 
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Herrschermaclit und das licliterfüllte himmlische Herrscherreich 
bezeichnenden Attribut des Ahura M. erfahren hat, und daß 
neben der geistlichen aucli die weltliche Bedeutung des ysadra 
noch lebendig geblieben ist. Das Ergebnis dieser Ausführungen 
besteht nun nicht allein darin, daß wir in den weitgehenden 
Übereinstimmungen des ksatrd und des ysad'ra einen neuen 
Beweis für die Verwandtschaft der Ädityas und Amosa Sp. 
erblicken dürfen. Es leuchtet nunmehr wohl auch leichter ein, 
daß aus einem insbesondere mit dem Herrentum und dem Asa 
auf das engste zusammenhängenden Attribut des erhabenen 
Ahura. das zugleich auch den Inbegriff aller Jenseitshoffnung 
und die Erfüllung alles religiösen Strebens bedeutet, durch 
Personifikation und Vergöttlichung in ähnlicher Weise ein 
, weiser Herr* und Altrosa Sp. und später eine Schutzgottheit 
der Metalle gestaltet worden ist wie aus dem ftsa der , weise 
Herr 4 und Am. Sp. Asa und die Schutzgottheit des Feuers. 
Gegen die Ansicht, daß sich aus dem Begriff der Herrschaft 
oder der guten Herrschaft (rohe xstiürom), der uns auch in 
dem Epitheton des Ahura M. und der Amosa Sp. huyxa&ra 
entgegentritt, der , weise Herr 4 XsaOra oder Vohu XsaOra und 
weiterhin der Schutzherr der Metalle XsaOra Vairya (vgl. p. 8(5 
und Anm. 3) entwickelt habe, hat nun neuerdings Hüsing 
(Mitra, Monatssehr. f. vergl. Mythenforseh. 1,71 ff.) Stellung 
genommen. II. meint, Xs. V. könne keine Abstraktion sein, 
weil er im Mythos auftrete. Gestützt auf den Nachweis Leß- 
manns (Or. Litcraturztg. 1905, 21 9 ff), daß die unter der Erde 
wohnende Pari Banü, die in der Erzählung von 1001 Nacht 
(Henning XXI, 125 ff.) den Pfeil des Schützen lenkt, mit dem 
, Engel 4 IsfandarmaB (~ Spontä Aromati) identisch ist, der nach 
Alböruni (220, 8 ff.: mit Berufung auf das ,Awesta 4 ) Bogen und 
Pfeil für den Schützen Aris unfertigen läßt, folgert IT., daß 
auch Sahrvtr (Sahrevar), der awestisehe XsaOra Vairya, mit 
Saibar oder Sabbar (nach Hüsing Sab er, aus * Sabber), 1 dem 
Bruder der Pari Bänü, identisch sein müsse. Und daraus glaubt 
H, ferner die Berechtigung ableiten zu können, die von dem 


1 Ich mache darauf aufmerksam, daß das arabische Namenbuch K. al- 
Mustabih von Adh-Dhahabi (ed. P. de Jung), p. -91 die Namen Sabr, 
Sabar, Sibr, Sabbar, Sahir enthält. 
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Pfeilschuß des KTro/sa handelnde Awestastelle Yt. 8, 38 (yg], 
Str. 7) in der Weise wiederherzustellen, daß in ihr Xs. V. und 
Aromati in Verbindung mit dem Pfeilschuß, als Lenker des 
Pfeiles, erscheinen. Das Ergebnis dieser Konstruktion ist, daß 
Xs. V. und A. schon im Awesta als mythische Gestalten nach- 
gewiesen sind und daß wir , damit wohl über den Bann hin- 
wegkommen, als seien diese „Abstraktionen“ erst durch den 
Mazdaismus geschaffen worden*. Demgegenüber sei vorerst 
bemerkt, daß Sahrver in der Überlieferung von Alberunl über- 
haupt nicht in Verbindung mit dem Zauberpfeil erwähnt wird, 
und daß auch *Sabcr nichts mit dem Pfeilschuß seihst zu tun 
hat. Schon dieser Umstand läßt es sehr fraglich erscheinen, 
ob Hitsings zwar geistreiche, aber, wie mir scheint, sehr um- 
ständliche Herstellung des awestischen Textes, der zufolge 
außer Aromati auch Xs. V. den Pfeil gelenkt hätte, berechtigt 
ist. Aber selbst wenn man ihr einige Wahrscheinlichkeit zu- 
billigen wollte, möchte ich doch in prinzipieller Beziehung ein- 
wenden, daß diese zwei Gestalten nicht schon infolge ihres 
Auftretens im Mythos des Gharakters von Abstraktionen ver- 
lustigwerden. Ich halte es für sehr wohl .vereinbar, daß Aromati 
von Haus aus eine Abstraktion gewesen und erst dann, als sie 
Erdgüttiii geworden war, in dieser Eigenschaft im Mythos an 
die Stelle eines weiblichen Erdgeistes getreten sei. Ähnliches 
gilt von Haurvatät lind Amorotat (vgl. die Geschichten von Ila- 
rüt und Marüt bei E. Littmann in Festschrift F.G. Andreas 70ff. ) 
und von den übrigen Amosa Sp. für den Fall, daß auch bei 
diesen irgendwelche Beziehungen zu Mythen sollten nachgewie- 
sen werden können. Hüsing hat denn auch den Asa Vahista 
(Ard Vahist) in der Gestalt des Sind best wiederzulinden ge- 
glaubt, der in einer Erzählung von 1001 Nacht den *Sahber 
zur Strafe in eine kupferne. Flasche sperren läßt.. Allgesehen 
davon, daß die von II. vermutete Verschreibung einer ,Päh~ 
lävi-Quelle* von ,Ardbest* (die Pähl. -Schreibungen sind : 

Asa-Vahist, im Gr. Bund, IJrt Vahist, Denk. vol. II, 

p. G04, 1. 9 rc> 0 "i<?r: Art-Vahist; Paz. in Aw.-Buchst. Ardi- 
Bahist) in Sindbest mir höchst unwahrscheinlich vorkommt, 
lassen meine Darlegungen über die uralten Beziehungen des 
«sa zum Feuer keinen Zweifel, daß der Amosa Sp. Asa V. 
sich aus einer Abstraktion zur Schutzgottheit des Feuers ent- 

15 * 
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wickelt hat. Das Beispiel dieses Am. Sp. fällt aber sehr ins 
Gewicht zugunsten der Annahme, daß bei XsaOra V. eine ganz 
analoge Entwicklung vorliegt, und wir werden denn auch so- 
gleich noch Gründe namhaft machen, die für diese Annahme 
sprechen. Vorher sei noch eine Bemerkung zu der von Brunn- 
liofer (Iran u. Turan 199) aufgestellten und bald wieder (Vom 
Pontus bis zum Indus 57) aufgegebenen Gleichung Kuvera — 
XsaOra Vairya gestattet, die H. für seine Auffassung auch noch 
ins Feld führt. H. meint, der Name des indischen Gottes des 
Reichtums Kuvera, ,der ja doch aus irgendeinem Prakrit 
stammt und arg verschiffen aussiehF, könne ,aus *Ksuwera, 
*Ksrwöra und ähnlichen Formen entstanden* sein und trete 
zu früh in Indien auf, als daß seine Entlehnung mit der Auf- 
fassung des Xs. V. als einer Abstraktion vereinbar wäre. Mir 
erscheint diese Zusammenstellung nicht weniger gewagt als 
Brunnhofers Ableitung des indischen Kfirtavirya aus Xs. V. 
mittels .prakritischer AbsehJeifung*. Wenn der indische Name 
wirklich aus dem Iranischen entlehnt wäre, würde man doch 
erwarten dürfen, daß ein Wort wie xsaör« sich in der ent- 
sprechenden indischen Lautform erhalten hätte und, sofern das 
Mittelindische überhaupt in Betracht kommt, durch khntla 
wiedergegeben und nicht zu kn , verschiffen 4 worden wäre. 
Finden wir doch in viel späterer Zeit auf indischen Inschriften 
und Münzen noch aus dem Iranischen entlehnte Formen wie 
Ksalinrtltfi , Khakharata, KhahavaUt , ( luilumnla , ( Itaharata so- 
wie (m<tha)ksatr<( p <( , clt<ttrtfpa 9 ( mnha)chatrav<( (vgl. Epigr. 
Ind. VIII, 42ff., GOff. ; IX, 141 ff.; Rapson, Cat. of the coins of 
tlie Andhra dyn. 03 ff. )! Auf Grund dessen, was wir von der 
mittelindischen Beeinflussung der vedischen Sprache wissen 
(vgl. Wackernagel, Altind. Gr. I, X VIII ff.; Kuvera taucht zuerst 
im Ath. V. auf), werden wir ferner die Verwandlung des awest. 
rnirji a {vnnja^ mit welchem Rechte schreibt Hüsing, Mem- 
non IV, 21f>, Anm. 1 °irerjtt mit <*?) in ved. vera als ganz un- 
wahrscheinlich ansehen müssen. Die Deutung, die Hopkins 
(Journ. Am. Or. Soc. 33, 57) von dem Namen Kuvera (Kubera) 
gibt, verdient also zweifellos den Vorzug vor der Brunnhofer- 
schen Gleichung. Und wenn Kuvera mit dem Öabbar (*Sabör) 
von 1001 Nacht darin übereinstimmt, daß beide mißgestaltet 
sind und daß trotzdem K. (ebenso wie der Dämon Havana) 
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, König der Könige* genannt (Hopk., 1. c. 70 u. 60; Epic My- 
tbol. 142 u. 147) und dein Ö. majestätische Hoheit zugeschrieben 
wird, so ist dies offenbar daraus zu erklären, daß beide als Erd- 
geister und Hüter von unterirdischen Schätzen vorgestellt wurden. 

Aber selbst für den Fall, daß wenigstens die Identifizie- 
rung von XsaOra V. mit Sabbar, dessen Erscheinung übrigens 
sehr schlecht zu dem Bild des Sahrevar der Münzen (Stein, 
Bab. V or. record 1887, 161) paßt, berechtigt wäre, würde noeli 
immer die Annahme zulässig sein, daß der Name des Amosa 
Sp., dem die Obhut über die Metalle anvertraut ist, ebenso auf 
den Kobold der Geschichte von 1001 Nacht übertragen sei 
wie der Name der Erdgottheit Spandarma: auf die unter der 
Erde hausende Fee, die den Pfeil lenkt. W ir haben indes auch 
sonst noch Grund genug, die Ansicht abzulehnen, daß \s. V. 
ursprünglich Herr der Metalle gewesen und nachher durch die 
güQische Religion vergeistigt und in eine des konkreten In- 
haltes entkleidete Abstraktion umgewandelt worden sei. Schon 
der Gedanke, daß der Name dieses alten Herrn der Metalle 
XsaOravarya gelautet und, wie Hüsing vorschlägt, als Masku- 
linum ,der das Kleinod der Herrschaft besitzt/ bedeutet habe, 
ist anfechtbar. Ich gebe zu bedenken, daß doch auch die 
Namen der anderen Am. Spontas Abstrakta sind und nicht 
die Bedeutungen ,gut gesinnt/, , gerecht* usw. gehabt haben 
können. Und nun stelle man sich einmal vor, daß solch 
alte Schutzherren des Viehes, des Feuers, der Metalle usw. die 
Namen ,Gute Gesinnung*. , Beste Gerechtigkeit*, , Wünschens- 
werte Herrschaft/ usw. erhalten haben sollen! Nimmt man aber 
an, daß diese Namen an die Stelle anderer, älterer Namen ge- 
treten seien, so ist es nicht leicht zu begreifen, warum dem 
Herrn des Viehes gerade der Name ,Gute Gesinnung* oder der 
Schutzherrin der Erde die Bezeichnung , Rechtes Denken* bei 
gelegt worden sind. Wenn man dergleichen trotzdem für mög- 
lich und mit den , general prineiples of coinpnrative religion* 
vereinbar hält, so hat man damit zugegeben, daß hei der Aus- 
wahl dieser Namen Spekulation, und zwar spätere theologische 
Spekulation tätig gewesen sein müsse, ohne daß man gleich- 
zeitig einen einigermaßen einleuchtenden Beweis für die Ur- 
sprünglichkeit der konkreten Konzeption der Am. Spontas hätte 
beibringen können. Dann liegt aber die Vermutung näher, daß 
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solche Spekulation im Gegenteil aus Personifikationen abstrak- 
ter Begriffe Schutzherren des Viehes, des Feuers usw. gebildet 
hat, indem sie an Beziehungen anknüpfte, die entweder (wie 
bei ascij haurxmtät und amordtät) seit uralter Zeit zwischen 
dem Begriff und dem Schutzgebiet bestanden haben oder aber 
( wie bei vohn mtmnh und (ir,nnati) auf Grund späterer Über- 
legungen neu geschaffen worden sind. Es ist ferner auch nicht 
glaublich, daß just Schutzherren des Viehes, des Feuers, der 
Metalle, der Erde, des Wassers und der Pflanzen in alter Zeit 
zu der Gruppe der Am. Spontas vereinigt worden sind. Und 
wie ich schon ( p. 202) zu Asa V. ausgeführt habe, ist auch 
das Verhältnis der Schutzherren zu den ihnen anvertrauten 
Verwaltungsgebieten zu lose, als daß man in den Amesa Sp. 
etwa alte Naturgottheiten erblicken dürfte. Dazu kommt noch 
die Erwägung, daß ZaraOustra, der doch mit Ausnahme des 
höchsten Gottes alle Naturgötter aus seiner lteligion verbannt 
hat, sicherlich nicht Schutzgeister einzelner Gebiete der Natur 
auch nur in der verblaßten und , vergeistigten' Gestalt von 
Begriffspersonifikationen beibehalten und als , weise Herren' 
angerufen und göttlich verehrt hätte. Aus allen diesen Grün- 
den, außerdem aber auch mit Rücksicht darauf, daß das /saOra 
in der gaOischen Religion innerhalb einer Gruppe von Ahuras 
als Attribut des höchsten Gottes, als Bezeichnung und Verkör- 
perung seiner Herrseherinaeht und seines himmlischen Reiches 
und dann auch in geistlichem Sinne als Bezeichnung des Jen- 
seits und des künftigen Gottesreiches eine hervorragende Stel- 
lung einnimmt, und daß ><las ksatrri als Attribut des vedischen 
Asurakreises, der Adityas, und insbesondere des sie anführen- 
den erhabenen Varuna, als Bezeichnung ihrer Herrschermacht 
und ihres Herrscherreiches unter den für diese Asuras charak- 
teristischen Attributen neben dem Rta am stärksten hervortritt, 
gepriesen und verherrlicht wird, dürfen wir schließen, daß der 
Begriff der guten oder wünschenswerten Herrschaft, der sich 
schon in der indo-iranischen Zeit im Kult eines Kreises von 
Asuras durch große Heiligkeit ausgezeichnet haben muß, nicht 
erst von dem Schutzherren der Metalle XsaOra V. abstrahiert 
worden ist, und daß die Personifikation und Vergöttlichung 
des Begriffes, des Attributes des höchsten Ahura, die ältere 
Vorstellung, die Verbindung dieser Personifikation mit der 
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Schutzherrschaft über die Metalle dagegen ein Werk späterer 
pricsterliclier Spekulation ist. Wieviel wir in dieser Beziehung 
den awestischen Theologen zunmten dürfen, kann man ja auch 
noch daraus ersehen, daß in einigen Stellen des jüngeren Awesta 
yjtadra vainja sogar als Bezeichnung der Metalle verwendet 
wird (vgl. z. B. Videvd. 9, 10: tiyra ys. v. ,mit einem spitzen 
Metallstüek' und Barthol., Air. Wtb. 545). 

Wir haben jetzt noch die Frage zu beantworten, was die 
awestischen Theologen veranlaßt haben mag, dem Ahura und 
Am. Sp. XsaOra V. die Aufsicht über die Metalle zuzuweisen. 
Der oben (p. 34) erwähnte Erklärungsversuch Darmesteters ist* 
zweifellos zu weit hergeholt und darum verfehlt. Sehr gesucht 
klingt auch die Erklärung des Gr. Bundahisn (ed. Anklesnria 
fol. 87, 1. 1 1 ff. ; Darmcst., Le Z.-Av. TI, 313), dem Sahivvar 
seien die Metalle (ai/oysuxt) eigen, weil man mit Hilfe der 
Waffen die Herrschaft aufrecht erhalte, die Waffen aber aus 
Metall bestehen. Jackson hat (Proceed. Am. Or. Soc. 15, LVlIlff. ) 
vermutet, daß das geschmolzene (ysusta) Metall (/'/WO; durch 
das, wie auch durch das rote Feuer, beim letzten Gericht vor 
dem Kommen des Gottesreiches die Vergeltung erfolgt, den 
Ausgangspunkt für die Verwandlung des XsaOra V. in einen 
Herrn der Metalle gebildet habe. Dieser Verbindung von Sahr- 
ver mit dem geschmolzenen Metall begegnen wir auch Say. ne 
s. 15, 14 f. (Saer. B. of the East V, 375 f.), wonach man sich S. 
günstig stimmt, indem man an jedem Ort und zu jeder Zeit 
das geschmolzene Metall sich gnädig stimmt, und zwar ge- 
schieht dies dadurch, daß mau das Herz so rein und unbefleckt 
erhält, daß cs nicht verbrennt, wenn man das geschmolzene 
Metall darauf schüttet. Aber es ist doch nicht sehr wahrschein- 
lich, daß die Anknüpfung an das geschmolzene Metall allein 
genügt hätte, um ans XsaOra V. einen Herrn der Metalle über- 
haupt und eine Bezeichnung der verschiedenen Arten von Me- 
tallen zu machen, 1 als deren niedrigste Sorten Videvd. Iß, ß 
Eisen und Blei genannt werden. Es hat ja auch beim Asa 
nicht dessen Beziehung zum eschatologischcn Feuer den An- 

1 In der vorhin erwähnten »Stell <3 des Gr. Bundah. bezeichnet allerdings 
ayöyjtust wie im Burhän i cujuyjmt und im Gähn (ZI)MG 31», Oh 

ayuysust alle Metalle. 
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stoß zur Schäftung der Schutzgottlieit des Feuers gegeben. Ich 
habe darum (oben p. 121) der Ansicht Tieles zugestimmt, .daß 
die Wahl der Metalle als Verwaltungsgebiet des Xs. V. auf der 
uralten Verwandtschaft der Begriffe , Reich* (= Herrschaft) und 
, Reichtum* beruhe. Und ich erblicke eine Bestätigung meiner Auf- 
fassung, daß die Vorstellung von göttlicher und weltlicher 
Herrschermacht sich leicht mit der Vorstellung von Reichtum 
und Besitz verbinden konnte, der durch die Metalle, insbeson- 
dere durch Gold und Silber repräsentiert wird, in der Schil- 
derung der Basil^ia (lias'Xs(a), einer Tochter des Herrschers 
Zeus (Atb; [ioczOMoq ebr/cvo;), also einer Personifikation der Herr- 
sehennacht des Zeus, bei Dion Chrysostomos, or. I, 72 ff. : ^aprjv 
ok v.y.\ /pucb; auToöi aus : oq rncMp iup.svs; */,al ap^upo; y.al ya)ab; y.al 
j(brjpc;. Und wenn wir weiterhin hören, daß unter den Gestalten, 
von denen die auf einem strahlenden Throne sitzende Basileia 
umgeben ist, sieh auch Ar/.r n Kuvoyla und Nb;;, 2 ; befinden, so 
werden wir es auch verständlich finden, daß Plutarch XsaOra 
V. durch lvjv;pia, die Verkörperung der Gesetzlichkeit, wieder- 
geben konnte, und werden die Vermutung Tieles (vgl. Gray, 
Areh. f. Rel. 7, 346, Anm. 2), daß Plutarch mit Kuvcgta Vawuhl 
Daenä. eine Verkörperung der , guten Religion', mit Maoötc: 
al)er XsaOra V. (und nicht llaurvatat) wiedergebe, ablehnen 
dürfen. 1 

Ich habe damit für einen zweiten Arnosa Sp. bewiesen, 
daß er eine Abstraktion, die Personifikation eines schon in der 
indo-iranischen Zeit verherrlichten Attributes der obersten 
Gottheit eines Ahurakreises ist, und daß diese Vergöttlichung 
eines Begriffes, der auch eines der vornehmsten Attribute des 
höchsten der vedischen Asuragruppe ist, sich zu Asa V. als 
neues Bindeglied zwischen den Adityas und Amosa 8]). gesellt. 


1 In ähnlicher Weise hat die Anknüpfung an einen anderen Teil des 
Begriffsinhaltes von %$a&ra bei dem Sahrevar der Münzen und in den 
Mysterien dos MiOra zur Identifizierung des XsaOra V. mit Ares-Mars, 
,der die Metalle regierte und dem frommen Krieger in der Schlacht 
beistand* (Cumont-Gehrich, Die Mvst. d. Mithra, 2. Anti., 100; vgl. auch die 
oben zitierte Stelle des Gr. Bundahihn), geführt. Es ist übrigens so gut 
wie ausgeschlossen, daß sich unter den s; (hot des Plutarch zum Teile 
andere als die unter dem Namen Amesa Sp. zusammengefaßten Genien 
befinden. 
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Ich glaube nunmehr zeigen zu können, daß bei Vohu Manah 
und Sponta Aromati, die zusammen behandelt werden sollen, 
die Verhältnisse ganz ähnlich liegen. Vohu M. und Aromati 
bezeichnen in ihrer begrifflichen Bedeutung bestimmte Arten 
des Denkens, die mit den Forderungen der Moral und der 
Religion im Einklang stehen und in Worten geäußert, in 
Werken betätigt werden (Y. 47,2: hlzvä uyßäis ravhöns mmnU 
manakthoy armiatöls zastöihyä syandnä vdrazyaf- 34,10: ratalwns 
mtnuwhü SyaoOnä . . , ytrebtuiv, 44,10: avdmatöi.s nydäis syaoxhüi). 
Ursprünglich mag wohl nur ein geringer Unterschied zwischen 
rohtt manah und aromati bestanden haben. Der Umstand, daß 
die vedische ardmati ebenso wie arjmatl in naher Beziehung 
zum Debet steht (VII, 34, 21: prdlt na stdmam frdstä ja »Ha 
synd asmn ardnialir rasüyhh ; X, 02, 4: ndmn mäht/ ardmatih 
pdnl/jam ; X, 04, 15: Indra . . . bfhaspdtir arämatiJj / nhat/as ;*• 
vaxüyh zweimal Beiwort von ardmati wie sonst von dhi, di 
(/hitij matt | Y. 45,10: //(fsnäls a rom((täis\ Y. 40, 10: -manu ndtu 
. . . H'Wiasrt 1 yd ardmatis izarä: vgl. auch Oarnoy, Aramati 
Armatay, Museon N. S. XIII, 130 f. ), gestattet die Vermutung, 
daß mit arnmati schon in der ältesten Zeit vorwiegend die 
religiöse, in Debet und WerkiVümmigkcit sich äußernde Rich- 
tung des rechten Denkens, mit rohtt manah vor allem .seine 
moralische Seite bezeichnet worden ist. Dies schließt natürlich 
nicht aus, daß auch der ,gute Sinn* außerdem allmählich mehr 
und mehr auf die Erfüllung der religiösen Vorschriften bezogen 
wurde (vgl. etwa Y. 50, 0: tdis rd yasnäts palti staras aynm, 
mazdä a»ä raalmus ht/aotynais tn<nttn,dtö und H; pairljasäi . . . 
nstänazastö . . . tmtnat-dtä . . vatHt>ws manatHt» huna ratatä). Aber 
ganz unbegründet ist die Ansicht Darmestetcrx (oben p. 30', 
Vohu M. als Verkörperung des guten Denkens habe ursprünglich 
gleich Asa nur kultische Bedeutung besessen und die Kraft ehr 
religiösen Inbrunst repräsentiert. Diese Ansicht wird nicht nur 
durch den oben (p. 178 ff.) erbrachten Nachweis, daß das asa 
sieh von Haus aus auch auf alle Arten des sittlichen Ver- 
haltens bezieht, widerlegt. Es ist doch wohl selbstverständlich, 
daß dem guten Sinn, dessen Lehrer zu sein Ahura M. an- 
gefleht wird (Y. 31, 17), den die Übeltäter nicht besitzen (34,0 s. 
von dem die das Schlechteste tuenden, bei den Daevas be- 
liebten Menschen sich fernhalten (32,4), dem Degensatz des 
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schlechten oder schlechtesten Sinnes, den die Dacvas gewühlt 
haben (30, 0) und dem sie entsprossen sind (32,3), doch auch 
und vor allem moralische Bedeutung eigen gewesen sein muß. 
Andrerseits wird wohl arttmati ursprünglich nicht ausschließlich 
kultische Geltung gehabt haben. Denn wenn sie, insbesondere 
als Personifikation, auch zu Asa und XsaOra in sehr naher Be- 
ziehung steht, so ist es doch wohl nicht Zufall, sondern in der 
alten Verwandtschaft und ursprünglichen Zusammengehörigkeit 
der Begriffe rolut umnäh und <n'<nnati begründet, daß sie in 
den ( iäOüs etliche Male eng verbunden erscheinen (vgl. 34, 9: 
,die Übeltäter, welche infolge des Nichtvorhandenseins des 
guten Sinnes die . . . spoiitä avdnmti verscheuchen*; 47, 2: ,das 
beste . . . soll man tun mit den Worten des guten Sinnes, mit 
dem Händewerk des rechten Denkens*: 45,4). 

Daß ar<tnmti mit der vedischen ardmati verwandt ist 
ist eine längst bekannte Tatsache, und meine Identifizierung 
der Epitheta sjhmfä und pamyrnü läßt diese Verwandtschaft nur 
noch enger erscheinen. Es ist jetzt auch nicht mehr zweifelhaft, 
daß die vedische Aramati, ,die göttliche Frau* (V, 43, (>), wie 
schon Bergaignc (La rel. vcd. I, 320 f.; 111, 243) erkannt hat, 
eine Personifikation des in kultischem Sinne rechten Denkens, 
d. i. der Andacht, des Gebetes ist. 1 Diese Auffassung wird 


(Soldner luvt Ved. »St. 2, 25.”) iX. arämati mit. Unrecht die Bedeutung ,das 
«ich schickende das pünktliche Gehet' gegeben. Mag auch bis- 
weilen (am sichersten IX, 1)5, weniger wahrscheinlich in Vergleichen 
mit Wettkämpfen) heim Gehet das Moment der Schnelligkeit hervor- 
gehoben worden, so braucht doch in aranuiti nicht schon Schnelligkeit 
und Pünktlichkeit zum Ausdruck zu komimm. Dagegen sprechen ja auch 
aw. anmati (mit dem Gegensatz tarömaU, das auch als Dämon neben 
pahimati stellt), die Verbindung arjm mit 1 man , ved. drum j- p /.’/•, 
(trainiert usw., worin dram (ardm) sich gewiß nicht auf Schnelligkeit 
bezieht. Es ist darum auch ganz unbegründet, wenn G. in 11,118,4: 
arumatih savitd denn atjdt durch ,das pünktliche (flinke) Gebet 1 (I. c. 
257) oder später (Glossar s. v.) durch , pünktlich' (Attribut des Savitarj 
wiodergegoben hat. Mau darf liier annnali als Abstraktum mit adjek- 
thischer Bedeutung verstehen: Sav., der (die personifizierte) aramati 
ist (vgl. xu l u f iaU'^- ralhm/ üj *ttpr ~ jrrnn4h v « pu ra m dhim 

. „ i me , , V v dgnm -r u fh nytj l pi i 

pm i« n n t? i V f ■ i fr; -“i ; IV, 16, IS: fvam dun prämatim a jaganma ; 
VIII, 11), 20: tväm id ähuh prämatim ; VI, 15, 4: sä hi nah prämatir mahl] 
X, 100, 11: sdivatäm dca fndra td öhadrä prämatih sutdvatäm ; I, 01 , 5: 
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noch dadurch gestützt, daß — was Carnoy, Museon 1. c, nicht 
bemerkt hat — ardmati mit den sonst üblichen Bezeichnungen 
des Gebetes wie dhi, dhltt, ndmas, manlsd, yir die Epitheta 
mahl {mahl), brhati , der) yajniyä, vastuju und pduiyttsi [pdnyan) 
gemeinsam hat. Dazu kommt noch, daß in ganz ähnlicher Weise 
wie ardmat i, die ynä dev) auch die personifizierte dhi als 
Götterfrau mit der pnramdhi und anderen, ihr nahe stehenden 
Gestalten verbunden erscheint. Vgl. VII, 36, 8: prd ro mahnn. 
ardmat inj Jcrnudhvain prd püsdnam . . . | hhdyam dhiyh 'ritäram 
. . . rät i sä r am pnramdhi m mit II, 38, 10: hhdyam dhi y am rä- 
idyantah pnramdlnm ndräxdmso yndspdtir no aryäh: V, 41, 5 f. : 

dräue dadlnta dhih rtasdpah pnranjdhlr vtfovir no <tfra 

pdtnir d dhi yd dh/dj ; X, 65, 13 f. : rh sre devchsah . . . xdrosvaft 
sahd dhlbhth pnramdhyä || riire derdh sahd dhthhih pn ranjd hyä 
. . . rtajudh | rätisdeah. Ich hal)e schon darauf aufmerksam ge- 
macht, daß auch die aw. aromati (in Y. 45, 10 und 49, 10) zum 
Gebet [yasva, manah, i::ä .frommes Streben*) in Beziehung stellt. 
Die Übereinstimmung zwischen ardmati und aroma/i geht indes 
noch weiter. Auch der personifizierten Aromati begegnen wir 
als Götterfrau {(find) in Verbindung mit anderen Götterfrauen, 
unter denen sich die der ved. pnranjdhi entsprechende pärendi und 
außer Asi nur Personifikationen des Gebotes, der Frömmigkeit 
und der Opferspende befinden (Y. 38, lf.V. imtun dat zapn yonäbh s 
hadvä yazamaidö . . . ydscä toi {find ahnrä mazda . . . yazamaide 
. . . itd yaohiayd (nruMayo arnmata yn . . . azuihm (vgl. X, 04. 
15: hdträ . . . bfhasjnifir ardmat dj jnintyasi) rauuhlm f raxaxt tm 
ratfinhlm pfirjndlm (vgl. Y, 41,6: pnranjdhlr rdsnij . . . pdtndj) 
yazamaide. Aus all dem dürfen wir den Schluß ziehen, daß 
ardmati-armnati nicht nur im Veda und Awesta. sondern schon 
in der indo-iranischen Zeit das fromme Denkern und dessen 
vergöttlichte Personifikation bezeichnet hat. Man hat dieser 
Auffassung gegenüber immer wieder darauf hinge wiesen, daß 

tvdm bhadrd asi Jcrdtuh lind V. 43, 8: haiO-yd dvat’xä . . ■ dntyvüitc, a[ 
a sänne rafdnö hy<nn aojbnghvat). Als »Substantiv oder als ISarne der 
Göttin wäre arämatl in diesem Verse störend. Daß das Wort hier 
,rec]itg , osiunt‘ bedeutet, ergibt sieb mit Sicherheit daraus, daß Suvitar 
sonst noch die Epitheta satydmamnä (t. 73. 2 u. IX. 97. 48), brhdtsnm 
nah (IV, 53, 6) und aeädhih (V, 82, 8) erhält. Unrichtig daher auch 
Hillebr., Lieder des It V. 91: ,ohne zu ruhen*. 
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an imati von Sayana an zwei Stellen durch bhümi. .Erde' wieder- 
gegeben werde. Und man liat an der Meinung, daß die ved. 
Aramati eine Erdgottin sei, besonders deswegen festgehalten, 
weil die aw. ardmati auch Schutzherrin der Erde und Bezeich- 
nung der Erde seihst ist. Aber schon Geldner hat (Ved. St. 2, 
255 nebst Anrn. 3) in ausreichender Weise gezeigt, daß die 
Deutung von ardmati als Erde irrig und von Sayana auch nur 
zu einer einzigen Stelle (VIT, 42, 3) gegeben worden ist. In der 
Tat beweist die ganz unbegründete Verschiedenheit, mit der 
S. das Wort an den einzelnen Stellen erklärt, daß er sich keine 
bestimmte Ansicht Uber die Bedeutung des Wortes gebildet hat. 
Er gibt es ganz inkonsequent durch anuparatih . uparatirahitäm, 
ramatir rirämo ’rasänam \ tadrahitäm aparyantäm^ ä samantäd 
ratuaniänäm sarvatrn yantnm cd, äramanam < Ihauädikam , pa- 
rt/aptahvddhik sarrarisa yavyäpibnddhih (adjektivisch wie IV, 
16, 18 und VIII, 10, 20, prdmatini = prakrstajpwnam und pra- 
krshibuddhinA, paryfiptasi ntih yadvä kuträpy anuparatä (X, 64. 
15 als Adjektiv mit brhaspat.ih = brhatäm ma Jutta m pCtlat/Un! auf 
hoira bezogen !). Bezeichnend ist ferner, daß Sav. zu VIT, 1, 6 ard- 
ntafilj durch d'vptih , Glanz' erklärt, offenbar infolge von Ver- 
wechslung mit dmdti, das er durch ritpa und dipti wiedergibt. 
Kerner ist zu beachten, daß er in der Verbindung von ardmati 
mit dem Epitheton muht, nicht <(., sondern mahl als b/tttmi 
oder prthirl deutet. Die Erklärung zu VI 1,42, 3 - wo maln im 

Text nicht verkommt * : aranuttim bhümim ist offenbar eine 

Abkürzung, die auf der Deutung der nicht weit voranstehenden 
Stolle V II, 36, 8: aramati m tt paratirahitam mahvm mahatint 
bhUmim beruht. Wenn es sich in VII, 42, 3 um eine ernst zu 
nehmende, auf alter Tradition fußende Erklärung handelte, 
würde er sie gewiß nicht an dieser einen Stelle allein gegeben 
haben. Dazu kommt ferner, daß Sav. auf V, 43, 6: d no mtthim 
ardmati m . . . ynnm devim . . . als Parallelstelle verweist, wo er 
weder malt im noch auch ardmatitn durch ,Erde‘ erklärt, sie 
vielmehr als Epitheta zu ynäm behandelt. Dagegen könnte X, 
02, 5: prd ntdrena yayhtä yanti shulhacus tird -malt im ardma- 
ti tri dadhanrire die Annahme berechtigt erscheinen lassen, daß 
ardmati im BY. doch auch die Erde bezeichne. Aber schon 
Geldner (Ved. St. 2, 260. Anm. 2), dessen Übersetzung von ar. 
durch .flinkes Gebet' ich auch für diese Stelle ablehne, hat mit 
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Recht darauf hingewiesen, daß diese Auffassung mit der Be- 
deutung von tirds ,über hinaus*, , hinweg über', , hinweg durch* 
(vgl. von- den Maruts T, 19, 7: yd inhhdyauti pdrvatän tirdh 
mmudrdm arnardm) unvereinbaiyWenn es von den Maruts und 
ihren Regengüssen sonst heißt: yat pfthlvim mjundthrti (I, HS, 9), 
bliümir\i pinvanti (I, 64, 5), vy nudanti bhünut (I, 8 5, 5), #7/ an- 
dantl prthivim (V, 54, 8), so ist dies in der zweiten Hälfte 
unseres Verses durch vt . . . rimunn uksdte ausgedrückt, während 
in der ersten Hälfte von den durch die Luft fahrenden (vgl. V, 
53, 7 : tatrdänüh sindhavah bsddam rdjah) Strömen die Rede ist, 
die über das Gebet hinweg, d. h. rascher als das Gebet (IX, 
95, 3: apam ived ürmdyas tdrt urändh prd vuntlsd träte aomain 
dcha) dahineilen, das von den Maruts geleitet wird (VII, 57, 2: 
pranetdro ydjamänasya mdnma; V, 54, 6: dd/tti smä 110 ard nuttim 
. . . cdkmr ira yd nt am dnu nesathä nngarn). Schließlich wird die 
Annahme, daß hier die Erde gemeint sei, durch den Umstand 
ausgeschlossen, daß in dem vorhergehenden Verse (X, 92, 4) mahy 
drdmatih pduüyasi unmittelbar auf udmar folgt (vgl. schon 
Garnoy, Museon, 1. c. 132). Damit ist jedenfalls endgültig fest- 
gestellt, daß eine indische Erdgüttin Aramati, die ihr bisheriges 
Dasein vor allem dem Epitheton mahl zu danken hat, niemals 
existiert hat, und daß selbstverständlich auch die Hypothese 
von einer , ostarischen* oder indo-iranischen Erdgöttin Aramati 
ohne Boden ist. Daß aber auch die Sponta Aromati der GaOas 
nicht als Erdgöttin aufgefaßt werden muß, sondern noch als 
Personifikation des rechten Denkens verstanden werden kann, 
die erst infolge einer zaraOustrisehen Erweiterung ihres Begriffs- 
inhaltes zur Erde, d. i. zur tatkräftigen Bebauung des Bodens, 
zur Pflege der dem Gedeihen des Rindes förderlichen Land 
Wirtschaft, in Beziehung gesetzt worden ist, habe ich schon 
oben (}). 12G f.) dargelegt. 

Wenn wir nun die Frage, beantworten sollen ob die vo 
dische Aramati oder der Begriff des , rechten Denkens* zu dem 
Vorstellungskreis der Adityas in einem so nahen Verhältnis 
stellt, daß wegen der Übereinstimmungen der Aramati und der 
Sponta Aromati der Begriff ardmati.-<tr<>mati und seine Perso- 
nifikation als ein weiteres Verbindungsglied zwischen den 
Adityas und den Amosa Sp. angesehen werden dürften, so muß 
zugegeben werden, daß der KV. hiefiir wen ige si obere Anhalts- 
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punkto bietet. Es kann zur Not geltend gemacht werden, daß 
Aramati V, 43, 6 ftajnä znbenannt wird, was auf eine dem 
Verhältnis der aramati zu nßa entsprechende Beziehung zum 
ytä (in kultischem Sinne) zurückgeführt werden könnte, oder 
daß VT II, 31, 12 und X, 92, 4 in der Nähe der aramati der 
Adityas Erwähnung geschieht. Aber es ist doch an und für 
sich sehr wahrscheinlich, daß der Begriff der aramati seit je 
her auch im Vorstellung^ hereich der Adityas, und zwar in 
engster Verbindung mit dem Hta, seine feste Stellung innege- 
habt hat. Dies wird noch wahrscheinlicher werden, wenn es 
mir im Folgenden gelingt nachzu weisen, daß Voliu Manah, 
,der gute Sinn 4 , nicht eine ,mazdayasnische Schöpfung 4 ist, 
sondern ein Begriff, der gleich dem rtd-asa und dem ksatra - 
ysadra dem Aditvakult und der gaOischen Religion gemeinsam 
ist, und dessen Gemeinsamkeit daher ein neues Zeugnis für 
die Verwandtschaft der Adityas und Am. Spontas darstellt. 
Denn es ist nicht zweifelhaft, daß Vohu M. und Aromati nicht 
nur als Am. Spontas mul Schutzgottheiten des Viehes und der 
Erde einander nahe stehen, sondern ursprünglich zwei einander 
ähnliche, nach irgendeinem Gesichtspunkt unterschiedene 
Arten des , Denkens 4 gewesen sein müssen. 

Wie noch aus den an die Adityas gerichteten Hymnen 
zu ersehen ist und hei Göttern, die lliiter des Rechtes und 
Feinde des Truges sind, von vornherein zu erwarten war, wird 
im Ädityakult auf Reinheit und Rechtlichkeit des Denkens be- 
sonderer Nachdruck gelegt. So werden Varuna, Mitra (und 
Agni) VI, 51, 10 rtfdUütat/ah genannt, und es ist kein Zweifel, 
daß dieses Beiwort ursprünglich nur den Adityas angehört hat. 
obwohl es nicht ihnen allein beigelegt wird. 1 Ferner werden die 
Adityas Öfter als .reingesinnt 4 (pntddaksft, putadaksan) bezeich- 
net. 8 Mitra und Varuna heißen auch (VIT. 66, 2) snddksä 

1 lu zwei an alle Götter gerichteten Hymnen, in denen aber auch der 
Adityas Erwähnung ge-schioht (IV, 55, 2; V, öl, 2), wird es auf die 
Götter überhaupt bezogen. 

- Pütädak*a(s) kommt auch einmal als Beiwort des Agni, dreimal als 
Epitheton der Maruts vor. Aber in der ersten dieser drei Stellen (V, 
29,1) geht, in demselben Verse die Erwähnung des Aryaman voran, 
und die zwei anderen Stellen (VIII, 83 [94], 7 und 10) gehören einem 
Liede an, in dem auch Varuna, Mitra und Aryaman erwähnt werden. 
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(.gute Einsiclit [Geisteskraft] besitzend 1 ), und wenn sie dieses 
Beiwort nur einmal erbalten, so gebt doch schon aus dem Um- 
stand, daß ddkmpitarä daneben stellt, daß sie VIII, 2f>, 5: 
sänii ddksasija sukrdtu heißen und daß die Personifikation des 
ddkm ein Äditya ist, in einer jeden Zweifel ausschließcnden 
Weise hervor, daß auch suddksa dem Vorstellungsbereich der 
Äditya« entstammt. Es ist ja auch sonst noch von dem ddksa 
der Ädityas in so charakteristischen Wendungen die Rede, daß 
man nicht umhin kann anzunehmen, daß mit dem rtd. kmtrd , 
nsuryd' der Vorstellung von der Untäuschbarkcit u. a. m. auch 
der Begriff des ddksa, seiner Güte. Reinheit und Größe, von 
den II vmnendichtcrn aus dem Adityakult in den der anderen 
Götter eingeführt worden ist. Mitra und Varuna werden (V, 
62, 5) als d hrtadnkm angerufen, sie haben ( V, 68. 4) ddksa 
erlangt, regieren kraft der Größe ihres ddksa (111, 62, 17: 
luahuä ddksaxy«), die Adityas machen (VII. 60, 6) den Unver- 
ständigere verständig durch ihre Geisteskräfte (ddksai/j). sie 
werden (Jbid. 10) angetlelit, barmherzig zu sein ddhmsya du 
mahlntij Mitra und Varuna haben (I, 139, 2) durch den Eifer 
ihr *cs Geistes (ddksasya sn'uu luamjumi) vom Recht das Gerecht 
fern gehalten. Und daß in diesem Ideen kreise auch heim 
Menschen auf die Tadellosigkeit des ddkm (Jewicht gelegt 
wird, zeigen noch die Bitte des Varunaverehrers (VIII, 42, 3), 
seinen krdtu und ddksa zu , schärfen 4 , und die Entschuldigung 
des um Verzeihung bittenden Sünders (VII, 86, 0i, nicht, der 
eigene ddkm trage die Schuld an der Verfehlung. l T nd ähn- 
liches wie von ddkm gilt offenbar von einer anderen Bezeich- 
nung des Denkens, von krdtu, obwohl von ihr in Verbindung 
mit den Adityas weit weniger die Rede ist als im Zusammen- 
hang mit anderen Göttern. Uns genügt ja die Feststellung, dal* 
auch der gute krdtu (, Einsicht, Willenskraft 4 ) ein obarakteri 
stischer Zug der Äditvas gewesen ist. Sie erhalten öfter da> 
Beiwort sukrdtu (vgl. z. 13. VIII, 25, 5: suun ddksosj/n sukrdtu , 
wo, wie auch sonst noch, ddkm und krdtu eng verbunden er 
scheinen) und sind eines Sinnes (sdkruturah: II, 27, 2), erfassen 
krdtu)[i suerUtsam (VII, 60, 6, nach dfatjanft ddkmdi ), Mitra 

Man darf daher annehmen, daß Aguii und die Maruts auch dieses Epi- 

theton von den Adityas übernommen haben. Vgl. auch von Mitra-Var. 

Mcivratä (III, 02, 17*, VI, IG, 24). 
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und Varurja haben (I, 2, 8) krdturri Lrhäntam (wie V, 68,4 
t/d kn am) erlangt, sind adbhutakratü (V, 70, 4, wie darnach 
Agni VIII. 23, 8: °kratuk ), sollen die Jahre des Sängers mit 
krdtu füllen (VII, 61, 2), Varuna, der krdtu in die Herzen ge- 
legt hat (V, 85, 2), soll krdtu und ddksa seines Verehrers 
schärfen (VIII, 42, 3) und der den Varuna uni Verzeihung 
bittende Sünder entschuldigt sich (VII, 89, 3) mit der 'Gering- 
heit (Schwäche) seines krdtu l * * . 

Außer ddksa (sudäksa) und krdtu (. sukrdtu ) wird aber 
auch sumati im Adityakult eine Bezeichnung des guten Denkens 
der Götter und der Menschen gewesen sein. Dieser Annahme 
steht die Tatsache nicht im Wege, daß im KV, sumati bei 
Göttern das Wohlgesinntsein, das Wohlwollen bezeichnet, bei 
Menschen nur mehr das Gehet. Diese Bedeutungen dürfen wir 
wohl aus einer besonderen, durch das Uberhandnehmen der 
Werkfrömmigkcit begünstigten Entwicklung des Begriffes , gutes 
Denken' auf dem Boden der vedischen Religion er^Ww^/en. Denn 
die kultische Bedeutung von sumati setzt notwendig die An- 
wendung des Wortes auch in moralischem, weltlichem Sinne 
voraus. Ebenso muß es neben süktd in der religiösen Be- 
deutung , Spruch, Lied* auch ein süktd mit moralischer Bedeu- 
tung gegeben, haben, und diese Annahme wird* in der Tat durch 
1,41,9 (an die Ädityas): u.d duruktäija sprhayct (vorher Ver- 
urteilung des Mörders und des Fluchers) bestätigt. Es ist natür- 
lich infolge der Beliebtheit und überaus häufigen Anwendung^ 
die das Wort sumati in den angegebenen zwei Bedeutungen 
erlangt hat, nicht mehr möglich festzustellen, daß es in jener 
älteren Bedeutung in Verbindung mit den Ädityas gebraucht 
worden ist. Als Ausdruck für das Wohlwollen' 4 der Götter wird 
es selbstverständlich auch in Bezug auf die Ädityas angewendet 
und die fhmati des Varuna wird durch Epitheta wie urrt ga- 
h/nrä ebenso umschmeichelt wie die anderer Götter durch bhadn't 

1 Vgl. die oben zitierte Stelle VII, S(5, (»: na sä svo ddkmh . Die Stellen 

IV, 51, 3: äcitti yäc cakrmä daivye june dinair däkxaih und X, 2, 5 (vgl. 

auch 4): dlnddakfuh , sowi^ manche andere Stelle, in der ddksa oder 
krdtu (oder auch beide) Vorkommen, sind unverkennbare Anlehnungen 

an Stellen von Ädityahyimien. Zu I, S9, l: « no bhadrä’t faätavo yantu 
, . . ddabdhäsah (nachher Erwähnung der Ädityas) vgl. oben p. IS3, wo 
irrtümlich ,an Indra 1 . 
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Jedenfalls ist sumutf in seinen zwei überlieferten Bedeutungen 
schon in ältester Zeit, und zwar auch innerhalb des Äditya- 
kultes, einer der wichtigsten religiösen Begriffe gewesen. 

Wenn wir nun, wie ich meine, berechtigt sind anzunehmen, 
daß sini/att ehemals auch moralische Bedeutung besessen habe, 
und wenn aus meinen Ausführungen filier rtddhlti, ddksa und 
krdtu bärvorgeht, daß der Begriff des guten Denkens in dem 
Vorstellungsbereich der Adityas eine hervorragende Stellung 
innegehabt hat, wird -man wohl den Schluß nicht als gewagt 
ansehen, daß aii-mati in der Bedeutung des a wes tischen roJut 
umnäh dem Schatz von abstrakten Begriffen angehört hat,, die 
in der indo-iranischen Zeit im Kult eines Kreises von Asuras 
als Bezeichnungen göttlicher Attribute oder Segnungen eine 
wichtige Bolle gespielt haben, und daß diese swuaft in der 
A di ty areligion durch den verwandten Begriff ddksa er- 
setzt und in die güOische Religion als vohu manah auf- 
genommen worden ist. Und die Tatsache, daß ddksa auch 
einer der Asuras und Adityas, rohu manah auch einer der 
Ahuras und Am. Spontas ist, gestattet weiter den Schluß, daß 
der Begriff des , guten Denkens' schon in der indo-iranischen 
Zeit zur Personifikation gelangt war. Dafür, daß ddksa und 
vohu manah. einander entsprechen, möchte ich auch geltend 
machen, daß der Wendung ranhTms yra&ini manawhö (Y. 48, 3, 
von Aliura Mazda) im KV. (III, 2, 3; IX, 10, 2) die Wendung 
krdträ ddksast/a gegen überstellt, die zwar liier in Verbindung 
mit anderen Göttern erscheint, aber ebenso wie krdtum ddksam 
(VIII, 4?, 3) dem Vorstellungsbereich der Adityas angehört 
haben muß. .Diese alte Verbindung von yratu und rohu >//., der 
das öftere Nebeneinandervorkommen von krdtu und ddksa ent- 
spricht, hat sich übrigens noch in Y. 28, 1: ratuhüus yratürn 
manmjhö t/ä ysndvisä erhalten, wo von dem yratu . des 'personi- 
fizierten vohu tu. die Bede ist. Und auch krdtu und yratu die 
in dem Ideenkreis der Ädityareligion und in dem der GäOas 
als Bezeichnungen einer Eigenschaft der Asuras und des höch- 
sten Aliura große Bedeutung haben, müssen jenem indo-irani- 
schen Schatz von abstrakten Begriffen und (wie die Beispiele 
Aramati und Vohu M.-Daksa zeigen) Abstraktionen entstammen, 
nur daß dieser von der Personifikation wohl nicht weit ent- 
fernte Begriff im Veda und Awesta als solcher weiterieht, um 

Sitzungsber. d. phil.-hi.-t Kl. 176 Bd. 7. Abh. 10 
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erst später als , Geist der Weisheit' (%rad) zur Personifikation 
%n gelangten. Um meine Ansicht; daß Volm M. und Dakm auf 
eine indö-iranisehe mmntl zurückgehen, noch wahrscheinlicher 
zu machen, füge ich hier sogleich die gewiß leichter einleuch- 
tende Vermutung hinzu, daß der Äditya Aipsa und die in den 
GaOäs jedenfalls noch zu den Ahuras gezählte A&i (statt Urti 
geschrieben, von ar ,zuteilen 4 ) zusammen gehören und auf den 
noch der indo-iranischen Zeit an gehörenden Begriff des von 
dem erhabenen Asura gespendeten ,(Los- und Reichtums-) An- 
teiles 4 und auf die ebenso alte Personifikation dieses Begriffes 
zurückgehen. Leider erfahren wir aus dem RV. nur wenig über 
den Äditya AipSa. Trotzdem ist es möglich, noch aus dem RV. 
selbst zum Überfluß einen Beweis für meine Vermutung bei- 
zubringen. In RV. V, 42, 5: dem bluujah saritä räyö ämsah 
lautet nämlich der Name dieses Äditya r<nj<> dmia, und dies 
entspricht genau rayo asls (acc. pl. , Reicht ums- Anteile 4 ) in Y. 43, 

1 und stimmt vortrefflich zu m<r'ä.r<iyi (.großen Reichtum be- 
sitzend 4 ), dem Attribut der persönlich gedachten Asi (vgl. auch 
oben p. 111 ff.) in Y. 43, 12. Wir haben also auch hier wio bei 
Vohu Manah-Daksa im Veda und im Awesta zwei etymologisch 
verschiedene, aber inhaltlich und im Gebrauch (mit raydh-räi/ö) 
identische Bezeichnungen des Begriffes und seiner Personifikation. 

Es hat sich also für zwei weitere Mitglieder des gäOischen 
Kreises von Ahuras ergehen, daß sie nicht mazdayasnische 
Schöpfungen, sondern aus der indo-iranischen Zeit ererbte Ab- 
straktionen sind, und wir dürfen dieses Ergebnis als einen 
neuen Beweis für die Verwandtschaft der Ädityas und Am. 
Spontas buchen. Da nun armtati und aramati offenbar eine 
dem vuhn manah und ddksa (sunt aff) nah verwandte Art des 
Denkens (wohl die , rechte Gesinnung 4 der Götter und das mehr 
auf das Religiöse gerichtete , rechte Denken 4 der Menschen) be- 
zeichnen, ist jetzt wohl die Annahme gestattet, daß die vedische 
Aramati als Begriff und Personifikation zu den Adityas in enger 
Beziehung gestanden hat, obwohl der RV. selbst, v r ie wir ge- 
sehen haben, hiefUr nicht ausreichende Anhaltspunkte liefert. 
Dann hat aber die Aramati, auf die die ved. Aramati und die 
aWestische Ardmati zurückgehen, der Schar von Abstraktionen 
des indo-iranischen Asurakreises angehört, ist aber im Xditya- 
kult gleich dem Wohl schon in indo-iranischer Zeit persönlich 
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gedachten Rta nicht ein Äditya geworden, während sie in der 
gäOischen Religion als Mitglied der Ahuras und nachmaligen 
Am. Spontas erscheint. Wie das Rta-Aäa bezeugen also auch 
Aramati- Aromati die Verwandtschaft der Ädityas und Am. 
Spontas. 

Es besteht demnach kein Zweifel, daß Vohu M. tmd 
Aromati uralte Abstraktionen sind, und wir dürfen darum wie 
bei den bisher -behandelten Am. Spontas auch hier die Meinung 
ablehnen, daß die Abstraktionen eine jüngere Entwicklungs- 
stufe darstellen. Wie bei Asa und bei XsaÖra bat auch bei den 
Am. Spontas Vohu M. utid Aromati gelehrte Spekulation den 
Abstraktionen bestimmte Gebiete der Natur als Verwaltungs- 
gebiete zugeteilt, wie es ja auch später wieder Spekulation ge- 
wesen ist, die den Am. Spontas und den Yazatas bestimmte 
Blumen und Pflanzen zugewiesen hat (Bundah. 27, 24 ff.). Gleich 
dem asa und %sadra (vgl. oben p. 178; 20G f.) haben auch vohn m. 
und arvmati durch die Reformation des ZaraOustra Erweiterungen 
ihrer Begriffsinhalte erfahren. Ich habe schon (p. 127) darauf 
hingewiesen, daß der Begriff des , rechten Denkens 4 , dessen ur- 
sprüngliche religiöse Bedeutung noch aus der Verbindung mit 
Ausdrücken für Gebet und aus der Vergleichung* mit der ved. 
Aramati ersichtlich ist, auf die energische und rührige Betäti- 
gung in der Hände Arbeit, auf die Bebauung des Bodens und 
Pflege der Landwirtschaft bezogen worden ist. Und indem die 
Spekulation offenbar an diese Beziehung angeknüpft hat, hat 
sie der Aromati die Erde als Schutzgebiet angewiesen und 
schließlich das Wort aromati als Bezeichnung für Erde ange- 
wendet wie das Wort %sa#r<i als Bezeichnung für die Metalle. 
Und eben infolge dieser Identifikation mit der Erde konnte Ayo- 
mati dann als eine Fruchtbarkeit schaffende Evdgöttin und Be- 
schützerin der tugendhaften Frauen (Säy. ne s 15, 5 u. 20 und 
Alberüni 220, l. 10 f.) vorgestellt und es konnten Mythen von 
auderen Gestalten her auf sie übertragen werden. Dagegen läßt 
es sich kaum vorstellen, wie aus einer Erdgöttin, die doch wohl 
auch ursprünglich Aromati hätte heißen müssen, eine Abstraktion 
von der Art der awestisclien Ai*omati — und der ved. Aramati 
sich hätte entwickeln können, lieichelts Vermutung (Av. Reader 
115), daß die in der alten Religion der Erde ^geschriebenen 
Eigenschaften ,bountifulness, patience, obedience or devotion* 
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diese Verwandlung der ; alten Erdgöttin' erklären, ist schon 
darum irrig, weil der Begriff ardwati-arvmati mit diesen Eigen- 
schaften nichts zu tun hat. llinzugefügt sei noch, daß Plutarchs 
Wiedergabe von Aramati durch crc&h sich in Übereinstimmung 
befindet mit der Übersetzung durch cd- C ct(jl ira ’ l-hilm (, Verstand 
un<f Sanftmut') bei Alberüm 229, 10 und Qazwinl(ed. Wüstenf.) 84. 

Daß die zaraOustrische Reformation dem Begriff des voliv m. 
die Beziehung auf die Sorge für das Rind unterlegt hat, lassen 
noch einzelne GäOästellen erkennen, so Y. 29, 7, wo das Rinder- 
paar fragt, wen Aliura M. habe, der es mit Hilfe des , guten 
Sinnes' für die Menschen hegen könnte, oder 34, 14: ,Dies 
Wünschenswerte werdet Ihr, o Mazda, durch das Wirken des 
guten Sinnes dem körperlichen Leben derjenigen verleihen, die 
sich in der Gemeinschaft (?) der trächtigen Kuh befinden' (vgl. 
auch 33, 3; 45, 9; 47, 3; 50, 1). Diese Beziehung hat dann die 
Verwandlung des Am. Sp. Vohu M in einen Schutzherni des 
Viehes veranlaßt. 

Uber die zwei letzten Am. Spontas Ilaurvatät und Amoro- 
tät darf ich mich kurz fassen. Es ist bekannt, daß ihnen im 
RV. die noch nicht personifizierten Begriffe sarrdtäti (m arvdtät) 
und mnrtatrd entsprechen. Selbst wenn diese im RV. niemals 
in Verbindung mit den Ädityas vorkämen (fgl. jedoch I, 106, 
2 und X, 35, 11: td ädltyä (i gatii sarrdtätaye; V, 69, 3: devrm 
äditini johavtmi . . . räye miträrarunä sarvdtätä ; V, 63, 2: vrsiua 
vär\i rädho ainytatvdm imahe ; X, 63, 4: bykdd decäao amrtatvdm 
äncihdj), wäre es nicht zweifelhaft, daß sie auch im Adifyakult 
eine wichtige Rolle gespielt haben. Die Begriffe , Heilsein' und 
, Unsterblichkeit (Niehtsterben)' haben also schon in der indo- 
iranischen Zeit als Attribute und Gnadengaben des höchsten 
Asura große Bedeutung besessen, sind aber nur in der gäOischen 
Religion personifiziert worden. 

Die Beziehung dieser Begriffe zu Wasser und Pflanzen läßt 
sich in den GaÜäs noch nicht sicher nachweisen. Doch hat Darme- 
öteter (vgl. oben p. 41) gezeigt, daß die Vorstellung von der 
Heilsein und Nichtsterben verleihenden Kraft des Wassers und 
der Pflanzen in die indo-iranische Zeit zuriickreicht. Diese Be- 
ziehung hat also die gelehrte Spekulation verwertet, um aus den 
* Personifikationen des Heilseins und Nichtsterbens Schutzgenien 
des Wassers und der Pflanzen zu machen. 
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Damit glaube ich die Frage nach dem Wesen und Ur- 
sprung der Amosa Spontas beantwortet zu haben. Fs ist wohl 
klar geworden, daß der Stifter der gäOischen Religion nicht ein 
so seltsames Gemisch von Gottheiten des Viehes, des Feuers, 
der Metalle, der Erde, des Wassers und der Pflanzen ausge- 
sucht haben kann, um sie dem Prozeß der Vergeistigung zu 
unterziehen. Es ist vielmehr augenscheinlich, daß eine Reihe 
bedeutsamer abstrakter Begriffe und Personifikationen der indo- 
iranischen Zeit in der vorgäQischen Religion, und zwar im Kult 
einer Gruppe von Ahuras, sich lebendig erhalten hat, daß dapn 
in dem System der GäÖäs (ähnlich wie im Ädityakult) der eine 
oder der andere alte Begriff personifiziert und vergöttlicht, die 
eine oder die andere alte Personifikation durch eine neue er- 
setzt worden ist, und daß später gelehrte Spekulation in An- 
knüpfung an uralte oder durch die Reformation entstandene oder 
(wie bei XsaÖra) ausgeklügelte Beziehungen der personifizierten 
Begriffe zu den drei Naturreichen Tierwelt, Pflanzen, Metalle 
und zu den drei Elementen Feuer, Erde, Wasser diesen Per- 
sonifikationen bestimmte Verwaltungsgebiete zugewiesen hat. 
Da auch Sraosa zu den gäOischen Abstraktionen gehört haben 
dürfte, füge ich noch hinzu, daß er wohl eine gaOische Personi- 
fikation des religiösen Gehorsams bei den Menschen und vielleicht 
der Erhörung bei den Göttern darstellt und, wie sein Gegen- 
satz asrusti anzunehmen empfiehlt, der ved. srusft' entspricht, 
die nicht zur Personifikation gelangt ist. 

Es würde zu weit führen, wenn ich hier eine einigermaßen 
erschöpfende Behandlung der Abstraktionen anderer Religionen 
anschließen wollte. Aber einige Bemerkungen hierüber scheinen 
mir doch notwendig zu sein, weil diese Abstraktionen Parallelen 
zu den vcdisch-awestischen Personifikationen und Vergöttlichungen 
von Attributen einer Gottheit sind. Aus der babylonisch-assy- 
rischen Religion habe ich schon oben (p. 144 f.) Kittu und Misaru 
(, Recht* und , Gerechtigkeit*), die Kinder oder Diener des Sonnen 
gottes ftamas, angeführt. Eine ähnliche Abstraktion ist dm 
Göttin Tasmltu, offenbar die Personifikation einer Eigenschalt 
ihres Gatten Nebo, und zwar der , Offenbarung* (Jastrow, Reh 
Bab. u. Ass. I, 123 ff.) oder * — was wahrscheinlicher ist — der 
, Erhörung* (vgl. Zimmern, Bei*. Verh. sächs. Ak. Wiss., ph.-l* 
Kh 191fi, 2, Anm. 3, wo die Erklärung bellt fasntv salime , Herrin 
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der Erhörung, der Zuwendung*; den Hinweis verdanke ich 
H. Torczyncr). Mit A£a hat man schon längst die ägyptische 
Göttin Ma*at verglichen, die Gemahlin des Thot, des Herrn und 
Eathlüers der Wahrheit, eine Personifikation der Wahrheit 
(Brugsch, Reh u. Myth. d. a. Aeg. 477 ff.). An Abstraktionen, mit 
denen die des Veda und Awesta sich vergleichen lassen, ist be- 
sonders reich die Religion der Griechen, Es sin^Personifikationen 
abstrakter Begriffe, die zum Teile auch im Kult eine große 
Rolle gespielt, durch Errichtung von Tempeln und Altären ge- 
ehrt und vielfach bildlich dargestellt worden sind. Es sind Ver- 
körperungen göttlicher Eigenschaften wie Dike und Basileia 
darunter, die mit Asa und XsaOra verglichen werden können. 
Und das verwandtschaftliche Verhältnis, in dem diese zwei 
griechischen Personifikationen zu der Gottheit stehen, deren 
Eigenschaften sie verkörpern, erinnert an das des Asa, des 
Vohu M., der Aromati und der Aäi zu Ahura M. Und gleich 
den griechischen Personifikationen sind auch die vedischen und 
awestischen Personifikationen echte Abstraktionen und nicht, wie 
dies Hommel (Grundr. d. Geogr, u. Gesell, d. a. Or., 2. Aufl., 123) 
von Kittu, Misaru, Ma at und anderen behauptet hat, etwa Be- 
zeichnungen von himmlischen Erscheinungen. Auch dort, wo 
man geneigt sein könnte anzunehmen, daß sich hinter den ab- 
strakten Namen Himmelserscheinungen verbergen, wie bei den 
Personifikationen der Zeit, des Glückes u. drgl. m., handelt es 
sich in Wirklichkeit um selbständig gewordene Personifikationen 
von Wirkungen, die z. B. den Gestirnen zugeschrieben werden. 
Solche Personifikationen konnten aber nachher auch wieder mit 
den llimmelserseheinungen, deren Wirkungen sie verkörpern, 
identifiziert werden, wie dies bei der späteren indischen Mond- 
göttin unuHiati, der arabischen Mondgottheit Wudd (, Liebe*), 
dem syr, Gad (= Tu y;r ( ), dessen Plural Gaddc* als Bezeichnung 
der zwei günstigen Planeten verwendet wird (PaulyAViss., Real- 
Enz. s. v.), der hebräischen Bezeichnung des Jupiter als Sedeq 
(»Gerechtigkeit*), schließlich auch bei dem indischen mvtyu (,Tod*; 
vgl. KV. X, 165, 4: tdmai yamdya ndtno astu mrtyäve) der Fall 
ist. Darum glaube ich auch, daß der Aditya Mitra ursprünglich 
eine Personifikation der Vertragstreue gewesen und nachher der 
SJpnne gleichgesetzt worden ist. Diese Identifikation muß aber 
schon vor der Zeit des Zaraftuätra erfolgt sein, der dann, wie 
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man vermuten darf, den Sonnengott MiOra ausgeschaltet und 
den Begriff mifrra und seine Personifikation durch den Begriff 
a$a und den Ahura A§a ersetzt hat. 1 

Mit der Beantwortung der Frage nach dem Wesen und 
Ursprung der Am. Spantas habe ich aber auch bewiesen, daß 
die Annahme einer alten Verwandtschaft und gemeinsamen Her- 
kunft der Adityas- und der Am. Sp. sehr wohl begründet ist, 
obwohl Am zwei Göttergruppen keinen einzigen Namen gemein- 
sam haben. Daraus gebt aber weiter mit Sicherheit hervor, daß 
auch die Götter, die an der Spitze dieser Gruppen stehen, 
Varuna und Ahura Mazda, miteinander identisch sind. Ich 
halte daher die Ansicht llillebrandts (Yod. Myth. 3, 12; 436, 
Anm. 3 und Kl. Ausgabe 121 f.j, daß Varuna sich im Awesta 
nur noch in der dualischen Verbindung ahura-midra erhalten 
habe, und daß andrerseits Ahura Mazda nicht mit Varuna, 
sondern mit dein ursprünglich dem Varuna übergeordneten 
Dyaus Asura identisch und nur noch in der Wendung dmrasya 
mäydyä erhalten sei, für irrig. 2 Diese Ansicht wird auch nicht, 
wie Ilillebr. meint, durch den Umstand gestützt, daß Agni III. 
29, 11 garbhff ästirdh genannt und Atar als Sohn des Ahura M. 
angesehen wird (vgl. oben p. 192). Obwohl Agni auch sonst noch 
als Sohn des Dyaus Asura bezeichnet wird, -braucht darum 
Ahura M., der ja auch zu einzelnen Aburas im Verhältnis des 
Vaters steht, doch nicht mit Dyaus Asura identisch zu sein. 
Entscheidend ist, daß all die zahlreichen, wichtigen Überein- 
stimmungen in Vorstellungen und in Ausdrücken, die ich nach- 
gewiesen habe, auf der einen Seite an Varuna (erst in zweiter 
Linie an Mj/fra und die anderen Ädityas;, auf der anderen Seite 
an Ahura Mazda anknüpfen. An weiteren derartigen Uberein 
Stimmungen kommt noch in Betracht V. 48, 3 (von Ahura M.): 
vldvä yctecit yüzrä nTmghäyhö und KV. VII, 87, 6 (von Varuna): 
(jamblärd§amsah , das nicht ,m der Tiefe herrscht er* (Ilillebr.) 
bedeutet, sondern , dessen Sprüche unergründlich sind*, wie 

1 Die Ansicht Useuers (Götternamen 370 ff.), daß die Abstrakta teils 
feminine Adjektiva, teils Nomina agentis seien, muß aus den von 
Gruppe, Griech. Myth. 2 , 1065 ff. angeführten Gründen auch für die 
vedischen und awestischen Abstraktionen abgelehnt werden. » 

- Vgl. auch die treffenden Bemerkungen von Oldenberg, Hel, d. V. a 1&4, 
Anm. 3. 
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rauch urummm nicht / weithin gebietend* meint, sobde&^e&eigfc,, 
Sprüche weithin reichen' (vgl. die anderen Zusammenset£|rugei£ 
mit Zdirisa, das sich nicht auf* das Herrschen beziehen wcäfy). 
Zu den Übereinstimmungen der Gruppen der Ädityas Ufid Ajfa 
Spontas gesellt sich noch die längst bemerkte EntspreclÄn^ 
von sajd^n und hazaosa, deren Verwandtschaft noch "durch 
sdhratmah (II, 27, 2 von den Adityas) bestätigt wird. 

Schließlich sei noch zu dei Annahme Roths (oben p. 37, 
Anin ), daß das himmlische Licht das Wesen der Ädityas aus- 
mache, bemeikt. daß sie nach meinen Ausführungen ursprimg- 
IMifh nichts anderes als Personifikationen abstrakter Begriffe sind 
und ei St infolge ihrer VcigOttlichung der Lichterscheinung teil- 
haft geworden sind. Dies gilt auch für Arfiti, die ich mit Olden- 
berg und v. Schroeder für eine Personifikation dei ,Nichtge 
bmulenheit* \ on dei Sunde halte, sowie endlich fur die Amasa 
Spontaa, deren Pfade leuchtend sind (Yt. 13, 84), und \ on denen 
der Dichter beim Anblick des Mondes sagt (\ t. 7, 3): ,Da stehen 
die Am Spontas, Glanz halten sie, . Glanz 's ei teilen sie über 
die von Aliuia geschaffene Eide* 


Nachtrag zu p. 72, Amu. 

Ich habe übersehen, daß schon Sieg, Sagcnstoflo 88 die 
Stelle («ihn syend jnva^a nn « dtynm in foimellei Beziehung 
(benso gefaßt hat wie ich. In der sachlichen Deutung kann ich 
Sieg nicht folgen. 


12./T. 20. 






